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LIMINAIRE 


Ce trentième Cahier d'Etudes Juives ne présente pas de 
thématique particulière, comme le précédent consacré à la 
poésie juive qui a suscité de nombreux échos positifs. Entre 
temps Foi et Vie (2002, n°2) a publié la version française de 
l'important document de la Communion Ecclésiale de 
Leuenberg « Eglise et Israël », présenté par Elisabeth Par- 
mentier, qui en situe plus amplement ici même le contexte et 
les enjeux théologique et æcuménique. 


Le Cahier s'ouvre par une conférence donnée par 
André Caquot dans le cadre du Centre d’études juives Yavné 
à Bordeaux, où l’éminent sémitisant montre le chemin par- 
couru depuis les travaux de Renan dans l’étude des reli- 
gions bibliques juive et chrétienne et de leur progressive 
séparation. 


Toujours à Bordeaux, un colloque de l’Amitié Judéo- 
Chrétienne a été consacré à la justice, et faute de pouvoir 
en donner toutes les contributions nous publions ici celle 
de Mgr Jean-Pierre Ricard, archevêque de Bordeaux et pré- 
sident de la Conférence Episcopale. 


Le texte qui suit, consacré au thème du commence- 
ment dans la Tora, est dû à Bertrand Delattre, hébraïsant et 
théologien catholique disparu en 1999 dans la force de 
l’âge. Il avait participé en 1990 avec Jacqueline Cuche à la 
fondation de l'Association Charles Péguy à Strasbourg, et 
participait aux travaux du Comité épiscopal pour les rela- 
tions avec le judaïsme comme à ceux de la Commission 
« Eglise et peuple juif » de la Fédération Protestante. 


Vient ensuite une étude de Paul André Harlé, hellé- 
niste et théologien, sur la déclaration prêtée au peuple lors 
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de l’interrogatoire de Jésus par Pilate (Matthieu 27,25). On 
pourra comparer cette réflexion rigoureuse à la méditation 
d'Henry Bruston sur le même sujet publiée en 1959 dans le 
neuvième Cahier d'Etudes Juives. 


La contribution de Michel Leplay sur Péguy et la Bi- 
ble, parue dans le bulletin de l’Amitié Charles Péguy que 
nous remercions de nous autoriser à la republier, vient heu- 
reusement compléter le numéro spécial de Foi et Vie (2003, 
n°1) récemment consacré au poète. 


Enfin nous avons tenu à reproduire, comme annoncé 
dans le précédent Cahier, le dialogue entre Fadiey Lovsky 
et Paul Thibaud, président de l’Amitié Judéo-Chrétienne de 
France, qui évoque les aspects souvent méconnus de plus 
d’un demi-siècle d'engagement protestant au service du dia- 
logue entre chrétiens et juifs. C’est l’occasion de dire que 
celui qui a pris la relève pour l'édition de ces Cahiers envi- 
sage de transmettre à son tour un flambeau qui constitue 
une des spécificités de la revue. 


Le judaïsme n'est plus comme il y a quelques généra- 
tions terra incognita pour les chrétiens. Il est de mieux en 
mieux connu et reconnu, son apport est de plus en plus inté- 
gré à la recherche historique et la réflexion théologique, 
comme en témoigne par exemple un des plus récents numé- 
ros de Foi et Vie (2003, n°3) où trois articles importants lui 
sont consacrés. Il reste certes beaucoup à faire pour que 
cette connaissance s'approfondisse, avec la sympathie et la 
rigueur nécessaires, qu'elle ne s’égare pas dans un illumi- 
nisme mystique ou politique, et qu'elle s'accompagne de 
relations humaines solides. Aujourd'hui comme hier, il y va 
de l’authenticité du témoignage chrétien. 


PHILIPPE DE ROBERT 


& IDENTITÉ ORIGINELLE ET SÉPARATION 
GRADUELLE DU JUDAÏSME ET DU 
CHRISTIANISME », CENT VINGT ANS APRÈS 


Il y aura bientôt cent vingt ans, exactement le 26 mai 
1883, Ernest Renan donnait à la toute jeune Société des étu- 
des juives de Paris une conférence intitulée « Identité origi- 
nelle et séparation graduelle du judaïsme et du christia- 
nisme ». Il déclarait ceci devant le baron de Rothschild : 
« L'histoire des origines chrétiennes, qu'est-ce Messieurs ? 
C’est essentiellement votre histoire ». Cette opinion qui pou- 
vait paraître hardie à l’époque ferait aujourd’hui figure de 
vérité première, au moins chez ceux qui ont la moindre cul- 
ture. Le christianisme plonge ses racines dans le terreau juif. 
Renan qui en avait pleinement conscience, grâce à sa con- 
naissance de l’Antiquité classique et à sa familiarité avec 
tout ce que l’on savait de la littérature juive ancienne d’ex- 
pression hébraïque ou d’expression grecque, ne me semble 
pourtant pas l’avoir bien fait comprendre dans sa conférence 
de 1883. Tout en célébrant la Bible, « aliment intellectuel et 
moral de l’humanité civilisée », Renan paraît en ramener le 
message à celui des prophètes d’Israël qu’il voit en hérauts 
de « la religion pure et définitive de l’humanité », une reli- 
gion fondée sur la croyance en un Dieu unique et universel 
dont la volonté se confond avec la justice et où la pureté 
morale prévaut sur tous les rites. Renan présente le christia- _ 
nisme comme une tentative visant à convertir le monde en- 
tier à cette religion fondée sur la Bible d’Israël. Telle était du 
moins, selon Renan, l’intention première du christianisme 
du I* et du II siècle de l’ère chrétienne car après cette date 
s’opère « la séparation graduelle ». Renan rappelle, à très 
grands traits, la chute rapide du christianisme dans le ritua- 
lisme, le cléricalisme, et l’intolérance résultant des préten- 
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tions politiques de l'institution ecclésiastique d’une part et 
d’autre part de la confusion des valeurs religieuses avec des 
vérités philosophiques. Mon propos ne sera pas de revenir 
sur cette triste histoire de « séparation graduelle » et j'envi- 
sagerai ce que je connais le moins mal, les croyances et 
pratiques en Terre Sainte au tournant des âges. C’est un do- 
maine confus et compliqué dont la connaissance interdit de 
souscrire au jugement de Renan qui affectait de voir dans le 
christianisme du I‘ siècle l’héritier direct des prophètes ayant 
parlé plus d’un demi-millénaire auparavant. Renan raison- 
nait ici en théologien plus qu’en historien. Il est vrai que 
depuis Renan, notre connaissance de ce domaine s’est pro- 
digieusement enrichie, grâce aux manuscrits dits de la mer 
Morte, ou de Qoumran en premier lieu, documents de pre- 
mière main sur la période qui nous intéresse. Nous avons 
grâce à eux un aperçu sur la grande diversité des opinions 
et sentiments religieux d’alors. Les documents de la mer 
Morte renouvellent l’étude d’une abondante littérature con- 
temporaine, conservée par les Eglises chrétiennes. Les ori- 
ginaux, hébreux ou araméens, sont le plus souvent perdus, 
mais ils ont été conservés en grec ou en traductions du grec 
dans les langues des Églises : latin, syriaque, copte, éthio- 
pien, slavon, etc. Des fragments de leurs originaux sémi- 
tiques ont été pour certains retrouvés à Qoumran. Un exem- 
ple : les livres d'Hénoch, dont la collection la plus complète 
est en éthiopien d’Église, éthiopien traduit d’un grec perdu, 
qui était lui-même traduit d’un araméen perdu … jusqu’à ce 
qu'après 1950 on découvre parmi les manuscrits de Qoumran 
d'importants fragments de cet original araméen. En Éthio- 
pie, le livre d’Hénoch est regardé comme écriture sainte, et 
non sans raison puisque l’épître de Juda du Nouveau Testa- 
ment cite quelques versets d’Hénoch comme une prophétie 
aussi digne d’intérêt et de vénération qu’Isaïe ou Ezéchiel. 
Les découvertes de Qoumran sont maintenant indispensa- 
bles à l’étude du judaïsme et du christianisme anciens ou, 
en d’autres termes, l’étude des origines chrétiennes dans une 
perspective historique. Faut-il préciser les grandes exigen- 
ces de l’historien, dans tous les domaines : 


1. On n’explique pas en principe, un fait par ce qui l’a 
suivi, mais par ce qui l’a précédé. On n’explique pas la Bi- 
ble par le Talmud et Rashi — si indispensables soient-ils à 
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l'intelligence de la lettre hébraïque — mais par ce qui l’a 
précédée, par ce qu'on peut savoir de la pensée la plus an- 
cienne sur la terre où elle a pris naissance et par les circons- 
tances concrètes auxquelles les livres bibliques essayaient 
de répondre. De même on n’explique pas le Nouveau Tes- 
tament par les Pères de l’Église ou par les prédicateurs et 
théologiens chrétiens, mais par la Bible, Bible hébraïque et 
Bible grecque, par les documents de Qoumran et toute cette 
littérature pré-chrétienne à laquelle j’ai fait allusion, et on 
n'omettra pas la masse de textes, principalement grecs, qui 
révèlent quelque chose de l’univers intellectuel et spirituel 
dans lequel le christianisme est né, univers modelé par la 
civilisation hellénistique puisque celle-ci s’est imposée dans 
tout le monde méditerranéen à partir du IV* siècle avant l’ère 
commune et qu'elle a influencé fortement les écrits les plus 
récents de la Bible. 


2. On ne peut admettre en histoire que des faits avérés, 
vérifiés par plusieurs témoignages indépendants, sinon on a 
affaire à des faits de croyance. Exemple : les récits relatifs 
aux patriarches ne pourront être pris pour de l’histoire, même 
s’il y a çà et là des saveurs de probabilité. Mais à quelle 
époque se rapporte exactement tel ou tel épisode de « l’his- 
toire sainte » ? L’historien ne peut avancer là-dessus que 
des hypothèses, avec plus ou moins de conviction. L’ex- 
posé que j’entreprends ne peut être qu’un énoncé d’hypo- 
thèses et je me garderai d’y faire entrer une certitude reli- 
gieuse quelconque. 


Ce que la découverte de Qoumran a procuré pour l’in- 
telligence des mentalités et des idées religieuses au tournant 
des siècles (I avant et I‘ après l’ère commune) a eu son 
équivalent pour un âge beaucoup plus ancien, en nous aidant 
à entrevoir l'arrière-plan de la religion biblique la plus an- 
cienne. Nous avons des documents religieux remontant au 
XIIE siècle avant l’ère commune grâce aux tablettes cunéi- 
formes trouvées à partir de 1930 sur le site syrien de Ras 
Shamra près de Lattaquié. Écrites dans une langue sémiti- 
que archaïque proche de l’hébreu, de l’araméen et de l’arabe 
— notée au moyen de caractères alphabétiques — les tablettes 
de Ras Shamra contiennent une série de mythes, expliquant 
comment les dieux maintiennent l’ordre du monde en exer- 
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çant des rôles différents et complémentaires correspondant 
à la physionomie qui leur est donnée par les textes et par 
l’image. Il y a une série de divinités spécialisées représen- 
tant les réalités naturelles, les arbres, la végétation, ou des 
fonctions vitales, génération, guérison. Le mythe principal 
a pour principaux acteurs deux grand dieux mâles dont les 
noms sont familiers aux lecteurs de la Bible. L’un se nomme 
El : c’est un vieillard à barbe blanche, c’est aussi un vieux 
bovin aux fortes cornes. Il est assis sur un trône dont il ne 
bouge pas volontiers. Il est sexuellement impuissant, mais il 
ne l’a pas toujours été. C’est lui qui avec sa déesse, nom- 
mée Ashera, a engendré jadis une multitude de fils qui cons- 
tituent sa cour. Il est aussi le « créateur des choses créées » 
et maintient l’équilibre entre vie et mort. Etant vieux, il est 
sage, bienveillant et miséricordieux, mais peu combatif. I] 
est le garant de la justice et du droit. Le second dieu est 
appelé Baal. II a les traits d’un jeune homme ou d’un jeune 
taureau ardent. Il est combatif, mais il met sa force au ser- 
vice des hommes, en véritable héros ; c’est lui qui défend le 
royaume contre ses ennemis ; c’est lui qui a vaincu le dieu 
de la Mer et donne aux marins le courage de se lancer sur 
les flots ; c’est lui qui contient la puissance de la Mort en 
l’affrontant en combat tous les sept ans ; c’est lui qui fait 
vivre les hommes en leur donnant la pluie fécondante et 
pour cela il accepte de descendre chaque année dans le sein 
de la terre, car sa manifestation physique la plus évidente 
est l’orage, image du combat et origine de l’eau, donc de la 
fertilité. Il a une auxiliaire féminine nommée Anat qui est un 
peu sa caricature, car elle incarne la pure violence, de même 
que la parèdre du dieu El, Ashera, a les traits d’une vieille 
matrone avide et retorse. Apparemment, le mythographe de 
Ras Shamra n’aimait guère les dames. Ces histoires de dieux 
et de déesses semblent nous mettre à cent lieues de la Bible, 
et pourtant une multitude d’images et d’expressions bibli- 
ques paraissent être des échos de ce que disent les tablettes 
cunéiformes de Ras Shamra. Pourquoi ? Tout simplement 
parce que ces tablettes sont un des rarissimes témoins de 
l’arrière-fond religieux sur lequel s’est affirmé le mono- 
théisme biblique. 


Le monothéisme est un fait historique, apparaissant dans 
le temps à un moment que l’on peut approximativement dater 
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et qui est celui de la naissance de la religion biblique. Celle- 
ci plonge ses racines dans une des périodes les plus obscu- 
res de l’histoire du Proche-Orient. L’archéologie a permis 
d’entrevoir qu’à la fin de l’âge du Bronze, aux alentours de 
-1200, toute cette région a subi de grands bouleversements : 
des cités prospères sont ruinées, des États s’effondrent, tel 
le petit royaume syrien qui avait sa capitale sur le site de 
Ras Shamra. Vers ce temps, de nouveaux établissements 
humains apparaissent dans des zones montagneuses, boi- 
sées, peu favorisées. Les vestiges qu’ils ont laissés donnent 
l'impression d’une civilisation matérielle appauvrie. Ce 
temps de troubles qui dure jusqu’au début du I‘ millénaire 
avant notre ère est obscurci par le silence des sources écri- 
tes que fournissent les grandes civilisations d'Égypte, de 
Babylone et d’Asie mineure. C’est la fin du condominium 
égypto-hittite en Syrie-Palestine. Quand on sort de la crise, 
on voit apparaître de nouvelles formes d’États. Ceux-ci ne 
sont plus désignés par le nom de leur ville capitale, mais par 
celui d’un ancêtre éponyme, Israël par exemple. On a ap- 
pelé ces États des « États nationaux » par opposition aux 
« États territoriaux » qui occupaient les bonnes terres de la 
région à l’âge du Bronze (les cités-États phéniciennes, Tyr, 
Sidon, ont conservé ce type politique jusqu’à la fin du I” 
millénaire avant notre ère). Aux Etats nationaux appartien- 
nent le royaume araméen de Syrie, les royaumes trans-jor- 
daniens d’Amman, Moab et un peu plus tard Édom, et à 
l’ouest du Jourdain les royaumes jumeaux d’Israël et de 
Juda. Tous ces nouveaux royaumes, par crainte de leurs 
voisins, « se démarquent entre eux par des coutumes ethni- 
ques distinctives et par le culte de divinités nationales », écrit 
Israël Finkelstein. Le culte public est un élément essentiel 
de ces coutumes distinctives, comme l’est l’affirmation d’un 
ancêtre commun. Le culte public est rendu à un dieu natio- 
nal qui a un nom propre, différent de celui des voisins. Ce 
dieu est tenu pour symbole de la nation, la source de son 
existence, de ses institutions et de ses lois, l’agent transcen- 
dant de ses victoires, le protecteur ou père de son roi hu- 
main. Israël est grâce à sa littérature l’exemple le mieux 
connu de ces États-nations des débuts de l’âge du Fer. Mais 
il en est un autre, le royaume transjordanien de Moab. II n’a 
pas laissé de Bible, mais un monument qui en dit long. Au 
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milieu du IX* siècle, au moment où un texte assyrien de Sal- 
manasar III atteste pour la première fois l’intervention d’un 
royaume israélite dans l’histoire mondiale, la stèle du roi 
moabite Mesha célèbre avec des accents tout bibliques l’ac- 
tion de son dieu Kamosh qui lui a donné la victoire contre 
Israël. Kamosh est un nom de dieu connu en Syrie dès le IIT° 
millénaire. Son pendant et adversaire israélite porte le nom 
tout aussi mystérieux que transcrit le tétragramme. Celui-ci 
figure en toutes lettres dans l’inscription moabite, mais en 
Israël, à cause de son caractère sacro-saint, on a préféré, dès 
l’Antiquité, l’appeler « le Seigneur » ou, simplement, 
« Dieu ». 


La monolâtrie nationale d'Israël est la source de tous les 
monothéismes vivants. Mais ce dieu unique était contraint 
d’exercer à lui seul l’ensemble des fonctions que le poly- 
théisme antérieur répartissait entre plusieurs figures divines 
tenues à collaborer pour maintenir la vie et la prospérité du 
monde et de la société dans des conditions naturelles qui 
ont peu varié d’un millénaire à l’autre. Même établis sur des 
terres peu favorables de la montagne palestinienne, les an- 
cêtres d'Israël étaient eux aussi des cultivateurs-éleveurs, 
devenant parfois marins et commerçants. Le culte public 
destiné à assurer le succès collectif n’a jamais pu se dispen- 
ser de faire droit aux besoins fondamentaux de paysans sou- 
mis à un régime de pluie bien plus aléatoire que l'irrigation 
fertilisatrice de l’ Égypte et de la Mésopotamie. Les trois gran- 
des fêtes de l’ancien Israël, Pesah-Matsôt, Shavu‘ot, Sukkot, 
n’ont jamais perdu leur caractère originel de solennités agrai- 
res. Le culte israélite ne pouvait demander à son Dieu uni- 
que autre chose que ce que les Syriens de Ras Shamra atten- 
daient des différents dieux dont leurs mythes racontaient les 
activités bénéfiques. C’est pourquoi le Dieu unique d’Israël 
offre dans la Bible des traits contrastés qui le font ressem- 
bler tantôt au dieu El et tantôt au dieu Baal de Ras Shamra. 
Dans le livre de Daniel, Dieu a les traits d’un « ancien des 
jours » à la barbe blanche. El est créateur de l’univers, source 
de sagesse, source de justice et en même temps miséricor- 
dieux. Il est le père des autres dieux. La Bible parle de « fils 
d'El » qui forment le premier cercle de ses adorateurs parmi 
lesquels il recrute ses messagers (les anges) et qui représen- 
tent auprès de lui des entités naturelles comme les météores, 
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ou des entités sociales, ce sont les « anges des nations ». 
Les « fils de Dieu » de la Bible sont très supérieurs aux hu- 
mains, mais ils sont comme ces derniers, faibles et mortels, 
Soumis au pouvoir et à la justice de leur père. Le Dieu de la 
Bible est aussi l'héritier de Baal, c’est un jeune homme, com- 
paré par le Psaume 19 au jeune marié sortant de la tente 
nuptiale, c’est « l’homme de guerre » chanté par le canti- 
que d’Exode 15. Comme le Baal de Ras Shamra, il est le 
maître de l’orage et de la pluie fécondante, il a le tonnerre 
pour voix, il triomphe au combat des ennemis d’Israël, de 
même qu'à Ras Shamra Baal était invoqué lorsque l’ennemi 
s’approchait des murs de la ville. Les exploits militaires étant 
attribués par Israël à son Dieu national, l’histoire du peuple 
et de ses voisins entre dans l’Écriture sainte même si cette 
histoire n’a pas plus d’objectivité que des annales royales 
d'Égypte ou de Mésopotamie. On ajoutera que le dieu uni- 
que de la Bible n’est pas dépourvu de traits féminins : il est 
dit en Deutéronome 32 que Dieu a allaité et enfanté Israël, 
et son titre rähñm, miséricordieux, est formé sur les mêmes 
racines que le nom de la matrice, rehem, dont un autre dé- 
rivé sert à qualifier la déesse-mère des dieux selon le mythe 
de Ras Shamra. 


Le Dieu unique d'Israël doit au substrat culturel de ses 
adorateurs sa physionomie complexe qui en fait une per- 
sonne. Il est probable que cette diversité a découragé les 
représentations de la divinité sous forme humaine. On a sans 
doute été incapable de figurer un être humain qui serait à la 
fois un vieillard comme El et un jeune homme comme Baal 
et qui aurait de surcroît des traits féminins. Cet « anico- 
nisme » fixé dans le Décalogue me paraît être un des traits 
fondamentaux de la religion biblique. Parmi ces traits fon- 
damentaux, je rangerais deux idées indiquant que la 
monolâtrie nationale est bien proche du monothéisme, en 
dehors de toute formulation théologique ou philosophique. 
D'abord, le Dieu unique adoré en Israël est le Dieu univer- 
sel, le maître de l’univers entier qu’il a créé. Même si on 
reconnaissait que les autres terres et les autres peuples étaient 
soumis à d’autres dieux, ces derniers étaient en droit subor- 
donnés au Dieu d’Israël : ils appartiennent à la cour céleste 
et sont voués à la ruine s’ils contreviennent à ses normes. 
Le Psaume 82 exprime cette idée en montrant Dieu siégeant 
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dans l’assemblée des dieux et faisant peser sur ceux-ci la 
menace de son châtiment parce qu'ils n’accomplissent pas 
la loi du Dieu d'Israël dans les domaines terrestres de leur 
responsabilité. Ensuite, le Dieu unique adoré en Israël est 
unique en soi. L’affirmation de l’unicité divine sous forme 
d’une dénégation d'existence aux autres dieux est explicite 
dans trois versets au moins du livre d’Isaïe qui paraissent 
remonter au VI* siècle. Mais on se gardera d’une interpréta- 
tion trop intellectuelle ou théologique de ces expressions : 
dire que les autres dieux n'existent pas à côté du dieu d’Is- 
raël n’est pas différent de dire que ce dieu est sans pareil. 
C'est une expression de ferveur qu’on entend dans la poé- 
sie hébraïque la plus ancienne, avant le VI siècle, avant 
cette mutation religieuse dont il va falloir parler. Dès avant 
cette date, la formule du monothéisme biblique est arrêtée : 
Israël ne veut connaître qu’un Dieu, souverain de l'univers 
entier, auquel les autres dieux sont subordonnés et auprès 
duquel les autres dieux ne comptent pour rien. 


Telle est la norme de croyance enseignée avec constance 
par la Bible. Le livre ne laisse cependant pas ignorer que la 
réalité religieuse était différente. On entend bien des polé- 
miques contre les dieux étrangers, contre l'association de 
déesses au Dieu national. Jusque dans le temple national, à 
une certaine époque, le culte a été entaché de polythéisme. 
Les nombreux vestiges religieux exhumés du sol palesti- 
nien renforcent l’impression que donnent les censures bi- 
bliques. On a depuis 1975 des témoignages épigraphiques 
— ceux de Kuntillet-Ajrud et de Khirbet-el-Qom — révélant 
qu’au VII siècle le Dieu désigné par le tétragramme était 
associé à une déesse Ashera, le nom même de la parèdre du 
dieu EI à Ras Shamra et on savait depuis plus de cent ans 
que les colons militaires judéens, installés en Haute-Égypte 
au VIS-V* siècle, adoraient le dieu Yaho et la déesse Anat- 
Yaho. Yaho est la forme abrégée du nom du dieu d'Israël et 
Anat est le nom de la compagne de Baal, le jeune guerrier 
de Ras Shamra. Les prophètes d'Israël ont condamné ce 
qu'ils jugeaient être des déviances religieuses, au nom de la 
volonté divine fondamentale qu’ils n’ont cessé d’affirmer, 
de même qu’ils condamnaient, avec la rigueur que l’on sait, 
les infractions et les perversions du droit. C’est là ce que la 
Bible a de tout à fait particulier dans les littératures du Pro- 
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che-Orient antique : on trouve ailleurs des histoires saintes, 
des lois sacrées, des hymnes aux dieux, mais non l’équiva- 
lent de ces grands prophètes qui n’hésitaient pas à condam- 
ner leurs propres contemporains, leurs propres compatrio- 


tes, au nom d’une loi de Dieu s’identifiant à la justice. 


Ce monothéisme moral est l’enseignement fondamental 
légué par les penseurs de la Bible dès les pages les plus 
anciennes de celle-ci. Je ne puis adhérer à une opinion 
aujourd’hui à la mode qui veut que ces idées ne naissent 
qu'au VI ou V° siècle, après la période de crise qui voit en 
586 la première destruction du Temple de Jérusalem, la dé- 
portation à Babylone de l’élite religieuse et intellectuelle, 
l’abolition de la royauté davidique, puis à partir de 520, la 
restauration du Temple et d’un État judéen régi par le grand 
prêtre du Temple sous la tutelle de l’Empire perse. On ne 
saurait dire que le monothéisme est une invention de l’épo- 
que perse, car les plus vieilles pages de la Bible, comme le 
plus ancien code de lois, témoins d’une société rurale en- 
core peu hiérarchisée, les narrations si vivantes de la cou- 
che la plus ancienne des livres de Samuel, les psaumes 
royaux qui célèbrent un roi de chair et de sang, comme il 
n’y en eut plus après 586, sont déjà empreints d’une ferveur 
monothéiste engendrée par la monolâtrie du culte officiel. 


L'époque perse du VI au IV* siècle n’a pas constitué la 
religion biblique, mais elle en a enrichi le contenu et a favo- 
risé sa diffusion. Ce ne fut pas une époque d’oppression 
comme on l’a imaginé plus tard. Ne serait-ce que pour con- 
trôler la frontière égyptienne et assurer la liberté du com- 
merce entre la mer Rouge et la Méditerranée, l’Empire perse 
avait besoin de la paix en Syrie-Palestine et ne trouvait que 
des avantages à l’existence d’une petite république sacer- 
dotale comme celle de Jérusalem où, grâce en partie à la 
diaspora, affluaient déjà des pèlerins et des dépôts bancai- 
res. Cette époque a vu des progrès de l’instruction et avec 
eux la diffusion dans la population de plus en plus instruite, 
de la norme monothéiste apportée par l’Écriture sainte qui 
se fixe alors peu à peu. On pourrait imaginer la diffusion du 
monothéisme à l’analogie de celle des Lumières du XVIIF 
siècle dans la population européenne des XIX° et XX° siè- 
cles. Ce qui était la croyance d’une élite intellectuelle de 
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prophètes, de poètes ou de scribes, s’impose à des couches 
plus larges. 


Le succès du monothéisme ne s’explique pas seulement 
par les progrès de l’instruction publique. Il faut aussi comp- 
ter avec un fait non de religion à proprement parler, mais de 
religiosité, vérifiable dans tout le Proche-Orient dès les temps 
les plus reculés. Les noms propres de personnes ont sou- 
vent une signification précise et marquent une relation que 
l’homme, donneur ou porteur du nom propre, entend avoir 
avec la divinité, avec un dieu ou une déesse quelconque du 
panthéon. L’homme se dit le fils ou le serviteur de la divi- 
nité et il est souvent dit que le dieu ou la déesse « a donné » 
l’enfant (Jonathan) ou « l’a guéri » (Raphaël) ou « le sauve » 
ou « l’écoute » et bien d’autres verbes, marquant qu’un seul 
dieu parmi la multitude des divinités d’un polythéisme est 
la providence de l’homme. De même, les hymnes et les priè- 
res utilisent des termes semblables pour louer ou solliciter 
des dieux ou déesses aux attributs et fonctions différents 
dans le système religieux du polythéisme. On a dit que cette 
manifestation de confiance dans une divinité particulière, 
quels que soient son nom ou sa fonction, était la « théologie 
commune » des polythéismes proche-orientaux. La diffu- 
sion du monothéisme a permis à la religion publique de bé- 
néficier des élans de la religion privée. Soit dit en passant, il 
se peut que l’Islam ait bénéficié de cette ressource de piété 
invétérée pour assurer le succès de son monothéisme face à 
l’intellectualisation excessive et aux compromissions politi- 
ques du christianisme. 


Dans la religion du « Second Temple » — ainsi appelle-t- 
on les temps qui vont de 500 avant l’ère commune à 70 
après — la cause du monothéisme n’est plus en discussion. 
La polémique un peu grossière contre les idoles — réduites à 
des œuvres de la main de l’homme — motif qu’on trouve 
aussi chez les philosophes grecs, n’est guère qu’un cliché 
littéraire. Les Sages soulignent plus volontiers l’unicité de 
Dieu, son omnipotence et l’excellence de sa loi et quand le 
débat religieux paraît reprendre, à partir du II° siècle, ce n’est 
plus l’unicité de Dieu qui est en cause mais ses exigences à 
l’égard des hommes et ses interventions dans leur histoire. 
Après la tranquillité des V®-IV® siècles, Israël en effet entre 
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dans un temps de troubles d’où sortent des mutations déci- 
sives. Les Grecs d'Alexandre le Grand ont renversé l’Em- 
pire perse, la Judée est maintenant sous la tutelle des suc- 
cesseurs d'Alexandrie. Ceux d'Égypte d’abord au II siè- 
cle, et alors il n’y a pas de changement à Jérusalem : le 
Ptolémée d'Alexandrie continue à protéger et subvention- 
ner le culte du Temple comme le faisait le grand roi perse. 
Au début du Il siècle, en -200, les Grecs de Syrie arrachent 
la Palestine aux Grecs d'Égypte. C’est alors qu’une con- 
joncture malheureuse de circonstances, un de ces accidents 
imprévisibles qui jalonnent l’histoire, met en conflit ouvert 
l’empereur grec Antiochos IV avec la population de Jérusa- 
lem en -167. Il provoque le soulèvement maccabéen qui 
réussit et rétablit l’indépendance d'Israël sous l’autorité des 
grands prêtres de la lignée maccabéenne. Ceux-ci assurent 
à l’État judéen un dernier moment d’ indépendance et même 
de grandeur, mais leur légitimité est contestée. Les conflits 
qui déchirent alors la Judée aboutissent en -63 à la main- 
mise romaine sur la terre d'Israël durant laquelle le règne de 
l’Édomite Hérode (de -37 à -4) n’est qu’un brillant inter- 
mède. Vous connaissez la fin de cette histoire, la révolte juive 
de 70, répondant aux rigueurs de l’administration directe de 
Rome, la destruction du Temple, puis la seconde révolte en 
| 4 3 


Durant les trois siècles fiévreux séparant l’insurrection 
maccabéenne de la ruine du Temple se manifeste un foison- 
nement de spéculations religieuses. L’insatisfaction entrete- 
nue par le malheur des temps engendre des sentiments de 
déréliction et de culpabilité collectives. On se demande avec 
anxiété quand les malheurs prendront fin, et c’est l’essor 
des apocalypses et des espoirs de rédemption miraculeuse 
individuelle ou collective. Le vieil attachement nostalgique 
au roi, ravivé par les frustrations politiques et par le senti- 
ment que les descendants des Maccabées ont usurpé la sou- 
veraineté, engendre le messianisme. C’est alors que le terme 
« Messie » ou « Christ » conféré dans la Bible à un homme 
de chair et de sang, roi ou grand prêtre, s’attache à un per- 
sonnage espété pour un avenir plus ou moins proche — on 
assimile à ce messie le fils de l’homme auquel Dieu remet- 
tra le jugement dernier selon la prophétie de Daniel 7 et il 
s’y ajoute des spéculations hellénistiques sur « l’homme 
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divin », thaumaturge et guérisseur dont Pythagore était le 
modèle classique. Telle est la base de la christologie chré- 
tienne. Car on ne peut comprendre cette époque créatrice 
en matière religieuse (H-I° siècle avant — I*-II° après) si on 
ne tient pas compte d’un phénomène extraordinaire de civi- 
lisation. Comme tout l'Orient méditerranéen, la Palestine est 
imprégnée d’éléments de culture hellénistique véhiculant, 
après les avoir assimilés, des apports grecs, iraniens, égyp- 
tiens. Cette imprégnation hellénistique était aussi irrésistible 
que l’est de nos jours l’américanisation dans nos sociétés 
dites développées. L’élévation du niveau d’instruction fait 
que ce qu’avait produit au cours des siècles une élite de 
penseurs, de prêtres ou de prophètes devient une Ecriture 
sainte que tout homme instruit peut étudier et méditer per- 
sonnellement. 


Partout où s’est installé l’hellénisme, on constate un dé- 
clin des vieilles religions nationales ou civiques. Si les tem- 
ples gardent leur importance comme foyers des célébrations 
nationales et comme banques, leurs rites ne sont plus tout à 
fait pris au sérieux. On voit apparaître des formes de piété 
plus personnelles, plus intérieures. La destruction du pre- 
mier Temple par les Babyloniens en 586 avait déjà contraint 
à se passer des sacrifices pour obtenir le pardon des pé- 
chés : « Ce sont des sacrifices convenant à Dieu qu’un es- 
prit brisé, qu’un cœur contrit et brisé » dit le Psaume 51, 
exprimant selon toute vraisemblance un sentiment des exi- 
lés de Babylone. Cette leçon a dû être fort méditée par ceux 
qui contestaient dès avant 70 la régularité du culte du Tem- 
ple et a fortiori après sa destruction. Le culte agréable à Dieu 
pour les gens était le avodah she ba-lev, « le culte du cœur », 
« le culte intellectuel et moral ». Le prêtre, nécessaire à l’exé- 
cution des rites, perd de son prestige au bénéfice du doc- 
teur, du sage, du rabbin. Le cadre privilégié de la vie reli- 
gieuse devient la petite communauté, noyau fervent d’étude 
et de prière où l’on se regroupe par affinités d’opinions. On 
en connaît quelques échantillons : la communauté de 
Qoumran, les havârôt/compagnies pharisiennes, les premiè- 
res églises chrétiennes, et il y en a eu certainement bien 
d’autres se rattachant aux divers mouvements religieux qu’on 
voit alors naître en Terre sainte. Citons par exemple les mou- 
vements baptistes au sein desquels fut formé celui qui, au 
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IN siècle, fonda une religion universelle aujourd’hui dispa- 
rue, le manichéisme. 


Ces mouvements étaient des tentatives de réforme ou de 
reformulation de la vieille religion du Temple pour la con- 
former aux exigences intellectuelles et spirituelles du mo- 
ment. [ls étaient sans doute plus exigeants, car ils invitaient 
leurs adeptes à prendre au sérieux les exigences de la parole 
divine transmise par la Bible, et c’est sur la rigueur de ces 
exigences qu'ils se sont disputés. On voit par exemple que 
les gens de Qoumran se sont « séparés de la masse du peu- 
ple » — mieux représentée par les Pharisiens (bien que le 
nom de ceux-ci signifie « les séparés ») — sur des questions, 
parfois techniques et minutieuses, concernant l’impureté et 
sa propagation. Dans cette dispute, les Pharisiens faisaient 
figure de laxistes face aux Qoumraniens, eux-mêmes pro- 
ches sur ce point des Sadducéens. Les Pharisiens étaient en 
effet plus « libéraux » si l’on peut dire, plus humanistes dans 
leur observance de l’Écriture. Permettez-moi de citer ce 
qu'écrivait d’eux Ernest Renan : « Pacifiques par essence, 
adonnés à une vie tranquille et appliquée, contents pourvu 
qu'ils puissent pratiquer leur culte de famille, ces vrais Is- 
raélites résistant à toutes les épreuves furent le noyau du 
judaïsme qui a traversé le Moyen Age ». 


Les premiers Chrétiens n’ont pas été en reste dans cette 
exigence de perfection pour leur conduite dans le monde 
présent, convaincus qu'ils étaient, au départ, de l’imminence 
de la Fin. Pour cette raison, ils pensaient davantage au monde 
à venir et tentaient dans leur vie religieuse et dans leur litur- 
gie d’en donner une préfiguration. Certains ont été assez 
fervents pour vouloir apporter aux nations extérieures ce 
qu’Israël tenait pour sa révélation propre, le monothéisme. 
Il y a eu au II° siècle un conflit entre judéo-chrétiens et 
pagano-chrétiens, ces derniers rejetant à la suite de Paul de 
Tarse les règles diététiques et cérémonielles de la Loi aux- 
quelles les judéo-chrétiens restaient attachés comme d’autres 
courants religieux issus du judaïsme. C’est cette question 
des observances rituelles qui a séparé définitivement le ju- 
daïsme du christianisme quand se furent éteints peu à peu, à 
partir du IV* siècle les courants judéo-chrétiens. La doctrine 
du Messie, si extrémistes qu’en soient devenues les formu- 
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lations normatives dans les Églises à partir du III siècle, 
était au départ affaire de spéculation libre, non de dogme 
imposé. Le Nouveau Testament lui-même se fait l’écho sur 
ce sujet d'opinions divergentes. Mais il importe de rappeler 
que la christologie n’a pas été une atteinte au monothéisme. 
La notion d’hypostase sous-tendant le dogme de la Trinité 
n’était qu’un expédient intellectuel pour rendre compréhen- 
sible l’unicité d’un Dieu complexe parce qu’il exerce la to- 
talité des fonctions vis-à-vis du monde et de l’homme. Là 
où le christianisme a parlé d’hypostase, le judaïsme a parlé 
d’attributs de Dieu, parfois contraires, la rigueur et la misé- 
ricorde par exemple. Le malheur est que dans le christia- 
nisme, la réflexion théologique est devenue de plus en plus 
dogmatique, qu’on a voulu imposer une croyance et qu’on 
a voulu faire croire qu’en matière religieuse une opinion 
particulière était une offense à la raison. Citons, une der- 
nière fois, Renan disant à l’éloge du judaïsme. « Un trait de 
grand sens fut d’avoir choisi pour base de la communauté 
religieuse la pratique et non le dogme [ … ]. Être obligé de 
croire à quelque chose est un vrai non-sens, tandis que le 
plus grand rigorisme extérieur peut s’allier à une entière li- 
berté de pensée. » 


* * 


La séparation qui fut graduelle est maintenant consom- 
mée. Le christianisme s’écarte de plus en plus du judaïsme, 
parce qu’il s’écarte de ses bases bibliques. Je veux parler de 
la variante non-réformée du christianisme occidental, le ca- 
tholicisme romain. De même, en dépit d’apparences super- 
ficielles, le christianisme occidental non-réformé s’écarte de 
plus en plus des variétés réformées qui affectent de s’en 
tenir à la Bible et au Nouveau Testament tel qu’il a été fixé 
au IT siècle. Mais si l’écart s’accroît entre les formes de 
croyance et de piété, il y a un point où les dénominations 
religieuses se rapprochent, c’est celui de leur connaissance 
réciproque. C’est là un des effets bienfaisants des Lumières, 
de la modernité : les Lumières ont favorisé la culture dévas- 
tatrice du soupçon, mais elles ont aussi promu le sens histo- 
rique, le besoin de connaissances aussi exactes que possi- 
ble sur le passé et sur le présent avec la conviction que le 
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présent dépend en bonne partie du passé. Le mouvement 
intellectuel conduit à une meilleure connaissance du ju- 
daïsme chez ceux qui par tradition ou par choix ont été im- 
prégnés de christianisme et vice versa. C’est pourquoi je 
conclurai en rappelant que les derniers mots prononcés par 
Renan dans sa conférence de 1883 étaient pour inviter les 
savants d’obédience juive à rejoindre les savants d’obé- 
dience chrétienne dans l’étude de la Bible (j’ajouterai, et du 
Nouveau Testament). 
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QUELLE JUSTICE AU NOM DE L’ ECRITURE 
ET DES HOMMES ? 


La notion de justice ayant elle-même une pluralité de 
signification, plusieurs portes d’entrée dans notre sujet sont 
possibles. Je n’en développerai qu’une : l’importance dans 
l’Ecriture de la référence à la justice de Dieu pour éclairer la 
justice de l’homme et la justice des hommes. 


I - La justice de Dieu 


Que dit l’Ecriture quand elle dit que « Dieu est juste 
(tsdq) » ? 


La racine fsdq signifie originellement ce qui est conforme 
à une norme. On le dira pour des objets : les balances justes, 
les poids justes, les mesures justes sont des objets confor- 
mes à ce qu'ils doivent être (Lv 19,36). On le dira aussi 
pour des dispositions intérieures et pour la manière d’agir 
des hommes : sont justes des comportements et des attitu- 
des intérieures conformes à ce qui est attendu dans une so- 
ciété donnée et plus profondément à ce que stipule l’Al- 
liance entre Dieu et son peuple. 


Dire que Dieu est juste, c’est dire qu’il agit comme il 
doit agir, comme doit agir le Dieu qui se révèle dans l’AI- 
liance qu’il offre et conclut avec son peuple. Dans la Bible, 
la justice est toujours un concept de relation, modelé sur les 
rapports concrets entre deux êtres. Il désigne davantage une 
action qu’un état. Le Dieu juste est celui qui agit comme le 
Dieu de l’Alliance. L'Alliance est le révélateur, le visage de 
cette justice de Dieu. Comment caractériser ce Dieu juste de 
l’Alliance ? 

FOI & VIE CII (Décembre 2003) N°5 
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— C’est un Dieu qui élit un peuple et le choisit gratuite- 
ment. C’est l’amour gratuit de Dieu qui est premier : « C’est 
toi que le Seigneur ton Dieu a choisi pour devenir le peuple 
qui est sa part personnelle parmi tous les peuples qui sont 
sur la face de la terre. Si le Seigneur s’est attaché à vous et 
s’il vous a choisis, ce n’est pas que vous soyez le plus nom- 
breux de tous les peuples. Mais si le Seigneur, d’une main 
forte, vous a fait sortir et vous a rachetés de la maison de 
servitude, de la main de Pharaon, roi d'Egypte, c’est que le 
Seigneur vous aime et tient le serment fait à vos pères. » (Dt 
7,6-8) Cette élection ne confère pas au peuple qui la reçoit 
un privilège exclusif mais une mission. 


— C’est un Dieu qui défend son Alliance et vient en aide 
à celui avec lequel il a passé cette alliance. Rien n’est plus 
étranger au Dieu de l’ Alliance que l’image de la statue de la 
justice qui essaie de tenir à égalité les deux plateaux de la 
balance. Le Dieu juste est un Dieu qui s’engage, qui prend 
parti, qui vient libérer et sauver celui qui est en difficulté. 
Comme le disait le texte plus haut cité, c’est par « main 
forte » qu’il libère son peuple de la servitude. Dieu est juste 
parce qu’Il répond à ce qu’on peut attendre de lui en tant 
que Dieu de l’Alliance. 


— À cette notion de justice se joint très souvent la notion 
de fidélité (èmèf). Il est le « Dieu fidèle » (Dt 7,9). Il ne re- 
vient pas sur son Alliance ; il n’est pas dans la logique du 
donnant-donnant. Dieu n’est pas capricieux. Il est ce roc, ce 
rocher, sur lequel on peut s’appuyer : « Lui, le Rocher, son 
action est parfaite, tous ses cheminements sont judicieux, 
c’est le Dieu fidèle, il n’y a pas en lui d’injustice, il est juste 
et droit. » (Dt 32,4). L’Apocalypse parlera d’ailleurs de Jé- 
sus Christ comme le « Témoin fidèle » (Ap 1,5), « l’ Amen, 
le témoin fidèle et véritable. » (id, 3,14). 


— Le Code de l’Alliance que Dieu conclut avec son peu- 
ple est l’ensemble des points de repère que Dieu donne à 
l’homme, donne à son peuple, pour vivre dans l’Alliance. Il 
n’y a pas là un simple code juridique mais un certain nom- 
bre de prescriptions qui viennent indiquer à l’homme com- 
ment répondre à l’amour prévenant de Dieu, comment vi- 
vre sa relation à Dieu. D'ailleurs quand Dieu donne à Moïse 
le Décalogue, les 10 Paroles, il commence par dire : « C’est 


it Éd 
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moi le Seigneur, ton Dieu qui t'ai fait sortir du pays d'Egypte, 
de la maison de servitude. » (Dt 5,6). L’éthique proposée ici 
a une dimension théologale de réponse à Dieu. 


— Quand Dieu juge son peuple, entre en procès avec 
lui, en jugement (mishpat), il ne le fait pas de façon neutre 
et détachée mais dans un dialogue d’amour où les partenai- 
res s’interpellent. Dieu apparaît moins comme le juge que 
nous imaginons que comme le plaignant et le juste. La force 
d’interpellation de Dieu, sa passion, parfois sa violence, tel- 
les que l’expriment les prophètes ont pour but de dénoncer 
le mal, tout ce qui est infidélité, infraction à l’Alliance mais 
dans l'intention de toucher le cœur de l’homme, de l’ame- 
ner à discuter, à discerner, à se convertir, à changer de vie, à 
revenir à Dieu. Comme il est dit en Isaïe : « Venez et discu- 
tons, dit le Seigneur. Si vos péchés sont comme l’écarlate, 
ils deviendront blancs comme la neige. S’ils sont rouges 
comme le vermillon, ils deviendront comme de la laine. Si 
vous voulez écouter, vous mangerez les bonnes choses du 
pays. Si vous refusez, si vous vous obstinez, c’est l’épée 
qui vous mangera. » (Es 1,18-20). Dieu avait mis devant 
l’homme la voie de la mort ou de la vie ; en lui disant « choisis 
la vie » (Dt 30,15-20), il veut le tirer de la mort dans la- 
quelle il s’enferme. 


— Mais Dieu qui connaît la fragilité de l’homme est prêt 
à lui pardonner. Car Dieu n’identifie jamais totalement le 
transgresseur avec sa transgression. Il croit au dialogue avec 
lui. Il croit en la possibilité de sa conversion ; il lui ré-ouvre 
toujours un avenir. La justice de Dieu va prendre le visage 
de la miséricorde. Celle-ci n’efface pas le péché et ne sup- 
prime pas la réparation dont son acte peut faire l’objet, mais 
elle ouvre un horizon de vie nouvelle au pécheur qui se 
convertit. Jésus soulignera fortement cela dans ses repas 
avec les pécheurs (Le 15) alors que ses adversaires lui re- 
procheront toujours en accueillant les pécheurs de minimi- 
ser ou de justifier leurs péchés. 


— Devant la difficulté des hommes à vivre pleinement 
cette alliance, la justice de Dieu comme acte sauveur de Dieu 
ira jusqu’à lui faire promettre un renouvellement intérieur 
du cœur de l’homme, une transformation intérieure : un cœur 
nouveau et un esprit nouveau : « Je ferai sur vous une as- 
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persion d’eau pure et vous serez purs ; je vous purifierai de 
toutes vos impuretés et de toutes vos idoles. Je vous donne- 
rai un cœur nouveau et je mettrai en vous un esprit nou- 
veau ; j’enlèverai de votre corps le cœur de pierre et je vous 
donnerai un cœur de chair. Je mettrai en vous mon propre 
esprit, je vous ferai marcher selon mes lois, garder et prati- 
quer mes coutumes. » (Ez 36,25-27). Disciples du Christ, 
nous croyons qu’en lui et son mystère pascal nous sont don- 
nés tout à la fois cette réconciliation et ce renouvellement 
intérieur. 


II - La justice des hommes 


Dans l’Ecriture, la justice pour l’homme va être cette 
attitude intérieure et extérieure de celui qui met en pratique 
les préceptes de l’Alliance, qui vit cette attitude dialogale 
avec Dieu avec ce que cela compte de foi, de confiance et 
de pratique des commandements. Il est ce juste dont parle la 
Bible. 


Cette justice comporte une dimension personnelle mais 
aussi une dimension sociale. La justice sociale est l’applica- 
tion dans la vie du peuple des stipulations de l’Alliance. La 
justice sociale n’est pas simplement une exigence de so- 
ciété. Elle a un enjeu théologique. Elle est fondée sur 
l’authentique compréhension de l’œuvre de Dieu. Dieu a 
donné une terre à son peuple. Il l’a donnée à tous pour que 
tous la cultivent et puissent y vivre « chacun sous sa vigne 
ou sous son figuier ». Chacun doit avoir de quoi vivre. Une 
équité entre les hommes s’impose. La justice distributive et 
la justice légale doivent être au service de cette justice de 
l'Alliance : « N’exploite pas ton prochain et ne le vole pas … 
juge avec justice. » (Lv 19,13.15), « Tu ne biaiseras pas avec 
le droit, tu n’auras pas de partialité... Tu rechercheras la jus- 
tice, rien que la justice, afin de vivre. » (Dt 16,19). 


Or, c’est là que le bât blesse. Certains dans le peuple 
oublient cette logique de l’Alliance. Les prophètes dénon- 
ceront une idolâtrie pratique. La référence au Dieu de l’Al- 
liance est oubliée au détriment de ces idoles que sont ces 
réalités humaines qui sont absolutisées : le pouvoir, la do- 
mination, l’argent, l’accumulation des biens. Tout est sacri- 
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fié à ces nouvelles idoles. Le droit lui-même est détourné, la 
justice rendue pour satisfaire à cette recherche. Les rois vont 
être infidèles à leur mission d’aider le peuple à vivre selon 
l'Alliance. Achaz va faire tuer Nabot à la suite d’un procès 
inique pour s’emparer de sa vigne (1 R 21). Les notables 
vont en faire autant : « Les chefs de Juda sont des gens qui 
déplacent les frontières » (Os 5,10), « Malheur ! Ceux-ci 
joignent maison à maison, champ à champ, jusqu’à prendre 
toute la place et demeurer seuls au milieu du pays. » (Is 5,8), 
« Malheureux, ceux qui projettent le méfait et qui manigan- 
cent le mal sur leur lit ! Au point du jour, ils l’exécutent, car 
ils en ont le pouvoir. Convoitent-ils des champs, ils les vo- 
lent, des maisons, ils s’en emparent. Ils saisissent le maître 
et sa maison, l’homme et son héritier. » (Mi 2,1-2). Et que 
ceux qui font cela, qui bafouent ainsi l’alliance, ne viennent 
pas dire qu'ils pensent à Dieu, sont fidèles à lui, observent 
leurs devoirs religieux ! Isaïe sera cinglant pour eux (Es 1, 
10-20) mais d’autres prophètes aussi (Os 6,6, Am 5,21-25). 
« Malheureux celui qui construit son palais au mépris de la 
justice et ses étages au mépris du droit ; qui fait travailler les 
autres pour rien, sans leur donner de salaire ; qui dit : je me 
construis une vaste maison, de spacieux étages ; qui y perce 
des fenêtres, la revêt de cèdre et l’enduit de vermillon. » (Jr 
22,13-14). 


Je pose à partir de là une question : la Bible souligne 
l’importance de fonder une justice distributive sur le Code 
de l’Alliance, sans cela elle risque d’être très fragile, sou- 
mise aux jeux de pouvoirs, à la pression d’un certain nom- 
bre d’intérêts. Aujourd’hui ne faut-il pas s’interroger sur 
quelle conception de l’homme, sur quelle conception de la 
société reposent notre dispositif juridique et notre système 
judiciaire ? Peut-on se satisfaire de notre ordre économique 
international quand on voit le décalage grandissant entre 
pays riches et pays pauvres sur notre planète ? 


Le juste est aussi celui qui entre dans l’attitude de justice 
de Dieu qui est lucide sur la transgression du pécheur mais 
entre avec lui dans un dialogue qui peut être recréateur et 
ouvert sur l’espérance. Il restitue l’autre comme être de pa- 
role et non pas simplement comme le sujet du délit. Je vois 
tout le beau travail qui est fait par les équipes d’aumôneries 
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de prison. Là où beaucoup de gens ne voient que l’impor- 
tance de la sanction (« il faut qu’ils paient »), ces membres 
de l’aumônerie sont soucieux d’être des témoins fraternels 
de dignité et d'espérance auprès de ces frères prisonniers. 
Ils aident l’autre, les autres, à reconnaître ce qu’ils avaient 
oublié ou nié, le don de la vie qui fait vivre en vérité. 


Entrer dans la justice de Dieu c’est aussi entrer dans sa 
miséricorde. Savoir qu’on en est les premiers bénéficiaires 
et qu’on est appelé à être les témoins de cette miséricorde : 
« Tu n’exploiteras ni n’opprimeras l’émigré, car vous avez 
été des. émigrés au pays d'Egypte. » (Ex 22,20). Celui qui 
refuse se situe comme le débiteur impitoyable de la para- 
bole (Mt 18,23-35). Il n’entre pas dans le pardon de Dieu, 
dans les sentiments du Père, dans la patience de Dieu. La 
conjonction « comme » est très importante dans le discours 
de Jésus : Agissez comme il a'été fait pour vous, comme le 
Père a fait pour vous. Il y a là quelque chose qui pointe vers 
la surabondance d’un don qui dépasse infiniment la logique 
du donnant-donnant. C’est l’invitation à l’amour des enne- 
mis (Mt 5,37). Là aussi nous sommes invités à pousser notre 
réflexion : comment articuler la dénonciation du péché, de 
l’injustice, et la miséricorde vis-à-vis du pécheur ? Com- 
ment articuler justice et miséricorde ? 
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LE COMMENCEMENT : 
RÉFLEXION SUR LE VERSET 12,2 DE L’'EXODE 


Genèse 1,1 : « Au commencement (Beréchite), Dieu créa 
le ciel et la terre ». Commentaire de Rachi! : « Rabbi Its’hag : 
la Torah aurait dû commencer avec le verset de l’Exode 
12,2 : « Ce mois-ci est pour vous le premier des mois » puis- 
que c’est la première mitsvah prescrite en Israël. Pourquoi 
débuter avec au commencement (Be-réchit) ? Nous en trou- 
vons l’explication dans le Psaume 111,6 : « Dieu fait con- 
naître à son peuple la puissance de Ses œuvres, afin de lui 
donner l’héritage des nations ». Si les peuples du monde 
venaient dire à Israël : « Vous êtes des voleurs, c’est par la 
violence que vous avez conquis les terres des sept nations, 
on leur répondrait : Toute la terre appartient au Saint-Béni 
soit-Il. C’est lui qui l’a créée et Il l’a donnée à qui bon lui 
semble. Par un acte de sa volonté Il l’a donnée à ces peu- 
ples, et par un autre acte de Sa volonté Il l’a reprise pour 
nous la donner à nous ». 


Au commencement (Be-réchite). Vraiment ce texte nous 
dit : Interprète-moi. Ainsi nos maîtres l’ont expliqué : le 
monde a été créé pour la Torah que l’Ecriture (Proverbes 
8,22) désigne par le terme de commencement - réchite - de 
Sa voie et pour Israël auquel l’Ecriture (Jérémie 2,3) donne 
le nom de « commencement - réchite - de sa moisson ». 


Tout essai de mise en ordre d’une théologie rabbinique - 
peut « apparaître comme une tâche impossible car non seu- 


1. Rachi, acronyme de Rabbi Chelmo Yits’hagqi (1040-1105) est un commentateur 
éminent non seulement de chaque verset de la Bible mais de tout le Talmud. Il explicite, rend 
compte des difficultés inhérentes au texte, explique le sens des mots, renvoie à la traduction 
araméenne et donne pour nombre de termes leur traduction française. Il cite de nombreuses _ 
sources midrachiques. C’est un modèle illustre de concision, de clarté. Il est une référence 
obligée pour qui voudrait lire la Torah dans une perspective juive. 
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lement nos matériaux sont peu abondants et nettement in- 
suffisants, mais nous devons être très prudents quand nous 
manipulons les fragments qui nous sont parvenus et ne pas 
leur faire dire trop de choses, ni les remplir de significations 
dont leurs auteurs n’auraient jamais songé à les charger, si- 
gnifications contre lesquelles tout leur enseignement et toute 
leur vie forment une protestation aussi étendue que véhé- 
mente »?. 


C’est pourtant à un tel essai que nous allons nous livrer, 
à partir de la lecture que fait Rachi du verset initial de la 
Torah en le confrontant au verset d’Exode 12,2. Notre « an- 
gle de vision », pour citer encore une expression de 
Schechter, est descriptif. Disons simplement que notre an- 
gle de vision est herméneutique dans son intention : 1l s’agit 
de faire apparaître non pas tant comment la conscience juive 
de soi est structurée, mais comment elle se structure en lisant 
le texte de la Torah, comment elle répond au texte qui la sol- 
licite en disant « interprète-moi ». Dit autrement : quelles sont 
les questions qu’elle adresse au texte de la Torah écrite. 


Par quel commencement commencer ? 


« Ce mois-ci est pour vous le commencement des mois » 
(Ex 12,2). Pourquoi la Bible ne commence-t-elle pas par le 
premier commandement donné collectivement à Israël 
comme peuple : sacrifice et consommation de l’agneau pas- 
cal ? Telle est la question posée par Rachi à partir de Genèse 
1,1. Singulière question, en vérité ! La manière même de 
citer un texte biblique ne nous est déjà pas forcément fami- 
lière ; nous pourrions penser que Rachi renvoie seulement 
au texte dont les premiers mots sont « Ce mois-ci ». En fait, 
c’est à tout le chapitre et au commandement qu’il contient 
qu'il fait allusion. La manière juive de citer le texte renvoie 
à la compréhension juive de ce texte, dans un processus 
auto-référentiel, c’est-à-dire d’immanence dans le corpus 
constitué par la tradition vivante. La mémoire se structure 
en fonction d’un rapport bien spécifique au texte, à com- 


ne 2. Salomon Schechter, La pensée religieuse d'Israël, Paris, Editions universitaires, 
PT. 


3. Cf. Strack-Stemberger, Introduction au Talmud et au Midrash, Paris, Cerf, 1986, 
p.274 : «le midrash se décrit mais ne se définit pas ». 
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mencer par la manière de citer qui, selon le mot de Lévinas, 
renvoie à tout le « paysage » du verset. Tâchons de dessiner 
le relief de ce paysage. La question sous-jacente pourrait 
être formulée ainsi : qu'est-ce qui doit être « au commence- 
ment », au principe, au fondement non pas tant du texte 
biblique que de l’existence juive ? En effet, dire simple- 
ment : « aurait dû » implique qu’en fait, il devait en être 
autrement. C’est que pour Rachi et pour la tradition dont il 
est porteur, la préoccupation première est de nature 
halakhique : que doit faire Israël selon la loi religieuse juive 
donnée à Moïse au Sinaï ? 


Au commencement est la Torah 


Au commencement du processus interprétatif est le don 
de la Torah à Moïse au Sinaï, Torah écrite et Torah orale, 
celle-ci étant le principe de lecture de celle-là. L’« angle de 
vision » est donc la Loi, la halakhah*. Mettre en question 
Exode 12,2 par Genèse 1,1 procède d’une décision de lec- 
ture, d’une option fondamentale sur le texte écrit qui est de 
nature halakhique, et donc de l’ordre du faire. C’est par là 
qu'il faut « commencer », même si le texte écrit « com- 
mence » par autre chose. « Le Seigneur m’a créée au com- 
mencement (réchite) de sa voie » (Proverbes 8,22). Après 
avoir relu Exode 12,2 à la lumière de Genèse 1,1, Rachi 
relie Genèse 1,1 et Proverbes 8,22 à partir d’un mot qui leur 
est commun : réchite. Dans ce verset de Proverbes 8,22, 
c’est la sagesse qui parle. Aussi, après avoir d’abord identi- 
fié Torah orale et commencement, Rachi identifie Torah et 
sagesse. La mémoire juive se structure en reliant entre eux 
des passages de la Torah écrite dans un processus de mise 
en chaîne, de concaténation qui unifie le texte écrit à partir 
d’un point de vue extérieur au texte. Il suffit que le mot 

4. Cf. Yeshayahou Leibowitz, Brèves leçons bibliques, Paris, Desclée de Brouwer, 
1995, pp. 108-109 : « L'opinion communément admise par les naïfs, et parfois par ceux qui 
feignent de l’être, revient à dire que, dans sa totalité, le champ imposant de la Torah orale n’est 
rien d’autre que le commentaire autorisé de la Torah écrite. [...] Le caractère singulier du 
judaïsme halakhique « rabbinique » consiste à reconnaître l’autonomie de la Torah orale. 
Certes, celle-ci est soutenue par la Torah écrite et elle s’y appuie de manière formelle. Mais en 
vérité, c’est la Torah orale qui décide, décrète et tranche en se référant à ses propres critères. 
L'autorité de la Torah orale qui lui permet ainsi de légiférer selon ses propres critères constitue 
le dogme fondamental de la foi juive historique conforme à la Torah et aux commandements. 


Ce n’est pas le sens littéral du verset qui guide les Juifs sur la manière d'observer les 
commandements, mais les indications de la Torah orale ». 
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réchite’ soit commun à Genèse 1,1 et à Proverbes 8,22 pour 
que les deux passages soient mis en rapport, que soit établie 
une équivalence entre sagesse et Torah, et que celle-ci se 
trouve mise « au commencement de sa voie ». L'histoire est 
ainsi renvoyée à son fondement, la Torah à son origine, le 
temps de la mise en pratique à l’éternité. 


Au commencement est le peuple d'Israël 


Que doit donc faire Israël ? Les chapitres 1 et 2 de la 
Genèse décrivent la création de l’homme, Adam, homme et 
femme. La perspective est individuelle, ou plutôt duelle car 
c’est le couple humain qui est créé à l’image de Dieu. Déci- 
der de mettre Genèse 12,2 au commencement changerait la 
perspective : d’une vision qui, à travers le couple primor- 
dial, vise toute l’humanité, nous passons à un « angle de 
vision » singulier, centré sur un peuple. C’est le peuple d’Is- 
raël porteur de la Torah et des commandements qui devient 
le principe herméneutique, plus simplement la clef de lec- 
ture du Pentateuque. Une Torah à mettre en pratique, un 
peuple dépositaire de cette pratique. Au commencement est 
la Torah. Encore fallait-il un peuple pour la mettre en prati- 
que dans l’histoire. La suite du Rachi sur Genèse 1,1 élargit 
notre vision et donne une réponse à la question : pourquoi 
la création au commencement ? 


Au commencement est la terre d'Israël 


« Il a manifesté à son peuple la puissance de ses œuvres, 
en lui livrant l’héritage des nations » (Psaume 111,6). Sin- 
gulière ouverturef en vérité. C’est le don de la terre d'Israël 
qui se trouve à son tour mis « au commencement » : si Dieu 
a créé le monde, il en dispose souverainement ; libre à Lui 


5. Cf. Strack-Stemberger, op. cit., p.41. Le rapprochement de deux textes apparemment 
sans rapport se nomme : guezera chava ou raisonnement par analogie. « Ce raisonnement 
n’est opérant que si la Torah recourt aux mêmes termes en deux passages différents [..] ; en 
outre, ces expressions, qui servent de substrat au raisonnement par l’analogie, ne doivent pas 
être nécessaires pour éluder le sens du passage en question au point de faire croire que la Bible 
elle-même les a utilisées à cette fin. Ce passage nous montre qu’il s’agit bien d’une décision 
de lecture qui est l’expression de sa liberté ». 

6. Le midrash ouvre souvent le processus interprétatif par une peti’hah (ouverture) à 
partir d’un verset qui, apparemment, n’a rien à voir avec le sujet ; c’est nous qui ouvrons ce 
paragraphe explicatif sur le mode midrachique. 
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de la donner à qui Il veut. Or, Il l’a donnée à Israël pour y 
pratiquer en peuple les commandements. La sortie d'Egypte 
est liée à la sortie du monde hors du tohu-bohu ; l’acte de 
libération d'Egypte et la constitution d'Israël en peuple sont 
liés à l’acte de création. L'histoire est liée à l’en-deçà de 
l’histoire ; le commencement dans le temps est lié au com- 
mencement hors du temps. 


Peuple-terre-Torah 


Tel est le triptyque que la décision de lecture permet de 
reconstituer à partir d'éléments épars dans le texte du Penta- 
teuque et des Ecrits. Aucun des trois pans de ce triptyque ne 
se trouvait, en tant que tel, « au commencement ». Il fallait 
un processus interprétatif puissant et décidé pour légitimer 
en Dieu, dans la souveraine liberté créatrice et ordonnatrice 
de Dieu, la religion juive dont la base est nationale, le peu- 
ple juif dont le fondement est religieux, et le don d’une terre 
pour réaliser cette vocation singulière au sein des nations de 
la terre. 


L'ancrage liturgique du texte biblique 


Nous voudrions désormais faire apparaître les ressorts 
d’une lecture juive dans la tradition. Premièrement, celle-ci 
trouve son ancrage privilégié dans la liturgie, dans le rite. 
L'approche historico-critique a depuis longtemps établi 
qu’Exode 12-14 est moins le récit de la sortie d'Egypte que 
la re-présentation, l’actualisation liturgique de l’événement 
fondateur de l’histoire d’Israël. Exode 12,1-13,6 montre de 
quelle manière célébrer le mémorial de la sortie d'Egypte. 
Une fois par an, le seder pascal vient re-présenter, rendre 
présent cette sortie, non « pour vous » comme dit le mé- 
chant, mais « pour moi » (cf. Exode 13,8). Cette célébra- 
tion familiale amplifie le texte biblique, dramatise en parti- 
culier l’épisode des plaies. Pour donner toute son assise tra- 
ditionnelle à ce rite familial, il convient de commencer à 
s’interroger trente jours avant sur ce rite pascal. Pourquoi 
ne pas commencer par étudier les questions que, avec la 
tradition, Rachi s’est déjà posées ? 
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Ce qui est en jeu quand je me mets à étudier ce qui sous- 
tend ma pratique liturgique, dans un incessant va-et-vient 
entre pratique et étude, c’est un rapport plus conscient au 
temps, notamment après Auschwitz : d’où convient-il de 
repartir quand je me mets en quête de ma propre identité 
religieuse et de l’identité de mon peuple ? Les toutes pre- 
mières élaborations du sens de la sortie d'Egypte ont eu lieu 
entre 800 et 200 avant notre ère. 


Nous proposons de partir de cette « période axiale »? 
selon la formule de Karl Jaspers. C’est à partir de là, et à 
partir de toutes les relectures subséquentes, en particulier 
par les commentateurs médiévaux, que l’identité religieuse 
d'Israël a vocation de se nourrir et s’affermir, aujourd’hui, 
après la shoah. Nous voyons ainsi se superposer trois pério- 
des axiales : celle de la constitution, lente et progressive, du 
texte biblique ; celle des commentaires médiévaux avec 
Rachi et les Tossaphistes ; et notre époque qui est en quête 
de lignes de traditions transmissibles, quand les fondements 
sont ébranlés®. 


Rapport instruit et savant à la liturgie, rapport conscient 
au temps d’après Auschwitz, rapport renouvelé au texte qui 
intègre l’approche critique dans une décision de lecture 
croyante et structure la personnalité du juif savant, croyant 
et pratiquant. Il est ainsi possible de parler d’une formation 
spécifiquement juive de la personne, à partir de la tradition : 
« la conscience qu’une personne a de son identité par-delà 
les changements repose sur la mémoire »°. Contrairement 
peut-être aux époques antérieures, cette identité requiert 
aujourd’hui une décision plus consciente, plus informée, plus 
lucide ; ainsi le juif saura-t-il rendre compte de sa pratique, 
parce qu’il aura étudié ce qui, sans cela, pourrait apparaître 
comme une idéologie de légitimation du rapport à la Terre 
d'Israël, ou un simple folklore passéiste. 


7. K. Jaspers, Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, 1948, cité par Aleida Assmann, 
Construction de la mémoire nationale, Paris, Editions de la Maison des Sciences de l’homme, 
1994, p. 84. 

8. « Si les fondements sont renversés, que peut faire le juste ? » (Psaume 11,3). 

9. Curtius, cité par A. Assmann, ibid., p. 91. La différence est ici de taille, car ce n’est 
plus le Moyen Age latin qui est le point de référence, mais le Moyen Age juif. L'enjeu reste 
malgré tout similaire : à partir de quoi, aujourd’hui, l'identité se constitue-t-elle ? 
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« Sors et apprends ! » Cette injonction formulée par un 
docteur de la Loi demeure d’actualité. Tels pourraient être 
les contours d’une « Torah im derekh érètse », d’une Torah 
réfléchie dans la situation actuelle de l’homme contempo- 
rain. « L'homme cultivé sait que son univers est limité par 
une décision sur ce qui est essentiel et ce qui est inessentiel. 
[..] L'unité structurelle de la personne découle de l’unité 
d’un monde vécu qui se constitue par des apports de sens et 
des valeurs à partir d’une transformation et d’une délimita- 
tion subjectives du monde. »!° De même qu’il a fallu cons- 
tituer une « haie autour de la Torah »'!, pour s’assurer con- 
tre de possibles transgressions dans la pratique, ne convient- 
t-il pas de constituer aujourd’hui une haie de sens autour du 
monde à partir de la Torah, pour aider le monde à subsis- 
ter ? 


BERTRAND DELATTRE 


10. A. Assmann, ibid., p. 97. 
11. Pirké Avote, Maximes des Pères, I, 1. 
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« SON SANG SUR NOUS ET SUR NOS ENFANTS » 
( MATTHIEU 27,25) 


Ce « cri terrible », comme disent volontiers nos exégè- 
tes, n’est ni un « cri », ni une source de « terreur ». 


Ce n’est pas un « cri » : le texte indique simplement: 
« en réponse (à Pilate) tout le peuple dit ». 


Que ces mots : « Son Sang sur nous et sur nos enfants » 
ne sont pas source de « terreur » à l’endroit de qui les ex- 
prime, c’est ce que je veux montrer. 


Ces mots sont-ils une imprécation, un blasphème ou une 
malédiction que les Juifs prononceraïent sur leur destin fu- 
tur ? Rapportés à leur source qui est l’Ecriture, ils apparais- 
sent comme une formule enracinée dans la tradition. 


Cette tradition est celle qui touche la vengeance du sang, 
thème abondamment documenté dans les trois parties de 
l’Ecriture hébraïque. 


En lançant ces mots (qu’il serait aisé de restituer exacte- 
ment en hébreu biblique), le peuple assemblé devant le pré- 
toire de Pilate réplique à la déclaration d’irresponsabilité du 
gouverneur : « Je ne suis pas responsable du sang de cet 
homme » par une forme de souhait ou de vœu violent. Cette 
forme paraît spontanée et suggérée par les mots mêmes de 
Pilate. En fait elle est directement inspirée des antiques for- 
mules liées aux règles de la vengeance du sang. Ce sont ces 
règles qu’il faut ici rappeler. 


Sang versé, sang vengé 


Deux sentences fondatrices sont inscrites dans le Penta- 
teuque. 
FOI & VIE Cil (Décembre 2003) N°5 
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La première ressortit au thème de la justice punitive sim- 
ple concernant l’homicide : 


« Qui verse le sang de l’homme 

par l’homme aura son sang versé. 

Car à l’image de Dieu, Dieu a fait l’homme. » (Genèse 9,6) 

On retrouve cette disposition pénale absolue en Ex 21,12 
et Nb 35,33 : « Qui frappe un homme à mort sera mis à 
mort. » Il s’agit, en situation extrême, d’une modalité de la 


loi du talion rappelée en Ex 21,25, Lv 24,20, Dt 19,21. 


L'autre sentence introduit le principe de la vengeance 
du sang innocent et met en jeu le rôle vengeur du sang lui- 
même : 

« Le sang d’un innocent ne sera pas versé au milieu de ton pays, 


celui que le Seigneur ton Dieu te donne comme patrimoine : ce 
sang sera sur toi. » (Dt 19,10) 


L’hébreu distingue ici le sang versé, dâm au singulier, 
du sang accusateur dâmim au pluriel. Cette distinction est 
presque régulièrement faite dans les textes qu’on va citer. 


Les formules telles que celle de Dt 19,10 : « ce sang 
sera sur toi » donne au sang une vertu per se pour s’attacher 
au coupable. C’est une image que la Septante abandonne 
au profit de l’adjectif abstrait énochos « responsable » (cf. 
Lv LXX 20,9 et suiv.). 


La vengeance du sang dans la tradition biblique 


Dans ses invectives contre les Pharisiens (Mt 23), Jésus 
évoque, à la fin (v. 35) « tout le sang des justes répandu sur 
la terre depuis le sang d’Abel le juste jusqu’au sang de Za- 
charie ». Entre ces deux noms (Gn 4,8 et 2 Chr 24,21) court 
pratiquement tout le texte de la Bible hébraïque. 


Le premier meurtre d’un innocent est celui d’Abel. Et la 
première chose que nous apprenons du sang versé d’Abel 
c’est qu’il crie : « La voix du sang de ton frère, dit le Sei- 
gneur à Caïn, crie vers moi depuis le sol » (Gn 4,10). Le 
sang d’Abel crie vengeance ; le Seigneur sera son vengeur 
sur la personne de Caïn qui encourra la peine de son crime. 
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Mais 1l est des cas où le sang innocent ne trouvant pas 
de vengeur, gît sur le sol sans être recouvert de terre. Ainsi 
Job clame : « Terre, ne couvre pas mon sang » (16,8), lais- 
sant entendre que son sang crie sans vengeur possible. Ju- 
das Maccabée et ses compagnons supplient le Seigneur 
« d'écouter le sang qui crie jusqu’à lui » (2 M 8,3). 


Un épisode émouvant est celui de la mise à mort des 
descendants de Saül (2 S 21,1-14). Riçpa, qui fut la concu- 
bine de Saül, eut deux fils. Mikal (ou Merav selon la Sep- 
tante), fille de Saül, en eut cinq fils. Ces sept victimes sont 
« écartelées sur la montagne », c’est-à-dire exposées aux 
bêtes sauvages et aux oiseaux de proie. Riçpa, nouvelle 
Antigone, va les protéger pendant tout l’été jusqu’à 
l’automne. David l’apprend et, par compassion, recueille 
les restes de ces suppliciés avec ceux de Saül et de Jona- 
than. 


Le traitement barbare de ces malheureux est aussi celui 
de « la ville sanguinaire » contre laquelle prophétise Ezé- 
chiel (24,8) : « je laisse sans le recouvrir le sang qu’elle a 
versé sur la roche nue », c’est-à-dire sans terre pour le re- 
couvrir. 


Mais du sang versé il est demandé compte. Cette exi- 
gence est rappelée par Ruben pour Joseph (Gn 42,22), par 
David (2 S 4,11), par Jéhu (2 R 9,26), par Zacharie (2 Chr 
24,25), par Judith (8,21), par le Siracide (8,16). 


La vengeance du sang est un acte légitime et quasi lé- 
gal : il y va de l’honneur de la personne lésée et de la santé 
du corps social (cf. 2 S 4,11 ; 21,1 ; 1 R 9,7 ; 2 Chr 24,25; 
1 M 9,42). 


L'appel à la vengeance du sang 


C’est dans les formules votives appelant à la vengeance 
du sang que le texte matthéen trouve son enracinement. 


Ces formules sont de deux sortes. Les unes ressortissent 
à l’imprécation : il s’agit d’appeler le malheur et la mort san- 
glante sur le coupable reconnu comme tel. Les autres ont la 
forme plus élaborée de la déprécation : on détourne de soi 
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la culpabilité, et même, par une sorte d’imprécation renver- 
sée, on prend sur soi la responsabilité du malheur. 


Imprécations 


La formule la plus simple est : « Son sang sur lui » qui 
équivaut à une sentence de mort en Lv 20,9 et suiv. ; sont 
ainsi sanctionnés l’insulte à père et mère, l’adultère, l’in- 
ceste, la zoophilie. 


En 2 S 1,16 David condamne à mort celui qui prétend 
avoir tué de sa main le roi Saül : « Ton sang (soit) sur ta 
tête » dit David après l’avoir fait abattre. 


En 2 S 16,8 Shiméï le révolté injurie David en fuite : 
« Le Seigneur a fait retomber sur toi tout le sang de la mai- 
son de Saül », ce qui est l’équivalent d’une imprécation. 


En 1 R 2,37 c’est Salomon qui prévient le même Shiméï 
de s’en tenir à sa résidence forcée ; sinon « ton sang retom- 
bera sur ta tête », c’est-à-dire que « tu seras toi-même res- 
ponsable de ta mort ». Nous sommes ici tout près de la 
déprécation : Salomon se décharge à l’avance de la mise à 
mort de Shiméiï. 


Déprécations 


Un exemple rarement cité par les exégètes se lit en Gn 
27,13. Rébecca, voulant rassurer Jacob qui craint que la 
bénédiction subrepticement recherchée auprès d’Isaac ne 
tourne en malédiction, dit à son fils : « Sur moi ta malédic- 
tion. Ecoute-moi seulement. » Cette formule est l’équiva- 
lent de notre « je le prends sur moi ». 


En Jos 2,19 est envisagé un double engagement : impré- 
cation à l’adresse des gens de la maison de Rahab qui sorti- 
raient lors de la destruction de Jéricho ; déprécation si l’on 
porte la main sur eux : en ce cas, les deux espions d’Israël 
prennent la responsabilité du crime : « son sang (retombera) 
sur nos têtes ». 


Du meurtre d’Abner commis par Joab David se veut in- 
nocent : c’est une déprécation (2 S 3,28), suivie aussitôt d’une 
imprécation (v. 29) : « (que le sang d’Abner) rejaillisse sur 
la tête de Joab et sur toute sa famille. » 
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En 2 S 21,1 et suiv. David se venge des fils de Saül par 
Gabaonites interposés : c’est une forme subtile de dépré- 
cation; elle consiste à rendre responsables des tiers pour un 
meurtre que David ne veut pas assumer directement (mais il 
fait épargner le fils de Jonathan v.7). 


On constate un même jeu entre déprécation et impréca- 
tion en 1 R 2, 31-32. Salomon ordonne à Benayahou, l’un 
des valeureux de David, de tuer Joab. A la déprécation suc- 
cède l’imprécation : « Tu détourneras ainsi de moi et de la 
maison de mon père le sang versé sans cause (celui d’Abner) 
par Joab. Le Seigneur fait retomber son sang sur sa tête. » 


Matthieu 27,25 


Le tissage étroit entre déprécation et imprécation permet 
de comprendre la fameuse formule matthéenne. En effet, 
on ne peut interpréter la réplique du peuple comme une 
déprécation sans l’entendre en même temps comme une im- 
précation implicite. 


Les notes qui accompagnent ce verset dans la Bible de 
Jérusalem et dans la TOB, n’aident guère à comprendre le 
texte. 


Celle de la BJ est exacte mais laconique : il s’agit d’une 
expression traditionnelle de la Bible « par laquelle le peuple 
revendique la responsabilité du meurtre qu’il réclame ». Et 
c’est tout ! 


Celle de la TOB se termine par un avertissement : « Tout 
antisémitisme fondé sur ce verset ne peut être qu’une aber- 
ration ». Or les annotateurs viennent de dire : « les Juifs sont 
acculés à une alternative religieuse : il faut soit qu’ils recon- 
naissent en Jésus le Messie promis, soit qu’ils demandent sa 
mort comme blasphémateur ». C’est déjà faire le procès des 


Juifs meurtriers du Christ, anticiper le grief de déicide qui 


fera le fond de la polémique antijuive dès la fin du IIF°"° 
siècle. Ce sont les annotateurs qui sont eux-mêmes « accu- 
lés » à une alternative désespérée. Comment peut-on être 
aussi incohérents et aussi indigents? 


Ramené à son contexte le plus proche, le « terrible » 
verset est une réplique directe, comme en écho, aux paroles 
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que vient de prononcer Pilate : « Je ne suis pas responsable 
du sang de cet homme. A vous de voir » (v. 24). Le mot 
« sang » est le mot-crochet qui joint les deux propos. 


Le peuple présent au prétoire n’est pas « acculé », mais 
dispose, dans son répertoire biblique, d’une formule qu’il 
utilise spontanément. Il a déjà réclamé deux fois (vv. 22 et 
23) la crucifixion de Jésus ; en prend-il maintenant la res- 
ponsabilité ? 


La phrase en grec est sans verbe, indice de son origine 
biblique et de son caractère formulaire. Le mot « sang », 
dans la bouche du peuple, était sans aucun doute le pluriel 
dâmim tel qu’il apparaît dans la sentence de Dt 29,10 sur le 
sang innocent. 


Cette référence au Deutéronome peut éclairer en partie 
la vocifération du peuple.*Il s’agit d’une utilisation 
déprécative de la sentence deutéronomique : s1 Jésus est in- 
nocent, chose impensable, alors, « (que) son sang (soit) sur 
nous et sur nos enfants. » 


Mais la déprécation contient implicitement une impré- 
cation : si Jésus est coupable, alors, « que son sang soit sur 
lui ». Il faut bien avouer que la revendication de responsa- 
bilité, étendue à « nos enfants » pour faire plus grave, ne 
résiste pas à l’examen. C’est par pure hypothèse, disons 
même par jeu, que le peuple rassemblé devant le prétoire 
lance, sous le coup de la colère, une formule sans véritable 
conséquence. On ne saurait tirer de cette réplique en forme 
de juron grossier aucune prophétie auto-proclamée sur le 
destin futur et maudit du peuple juif. 


Il est difficile de décider si Matthieu, en rapportant ces 
mots qu’il est le seul des synoptiques à citer, entendait une 
auto-condamnation des Juifs, ou simplement une envolée 
de colère qui s’évanouit aussitôt dans l’air. 


Le destin du verset en christianisme 


Un argument de poids vient soutenir notre thèse initiale 
selon laquelle ce n’est pas un « cri » qui générerait la « ter- 
reur ». 
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Le verset en question ne figure pas, à titre polémique, 
chez les premiers apologètes chrétiens. Il est absent du Dia- 
logue avec Tryphon de Justin (150). Même silence dans le 
pseudo-Barnabé (150). De même chez Irénée Adversus 
haereses (180). Tertullien cite le verset mais n’en déduit rien 
quant aux Juifs eux-mêmes (vers 220). Origène, dans ses 
homélies, enseigne la malédiction des Juifs, mais sans citer 
notre verset (vers 250). Cyprien, nourri des ouvrages de Ter- 
tullien, est très hostile aux Juifs ; mais il n’utilise pas Mt 
27,25 à des fins dogmatiques ; il s’agit pour lui d’une « mé- 
chanceté juive ». 


C’est avec Jérôme, Hilaire de Poitiers, Prudence, et sur- 
tout Jean Chrysostome (fin IV°" siècle) que le verset ser- 
vira de fondement à l’antijudaïsme le plus forcené. « Le 
peuple juif expie par son supplice le meurtre qu’il a com- 
mis, depuis qu’il subit le châtiment de son forfait, car le 
sang du Christ qu'il a renié a rejailli sur lui» (Prudence 
Apothéosis, vers 543). * 


Il est difficile de dater l’apparition de l’accusation de 
déicide en termes exprès. Cette accusation est dans l’air au 
ITFère siècle. Les conciles qui s’efforceront de préciser la 
double nature du Fils de Dieu incarné en Jésus fortifieront 
certainement la notion de déicide. Cette notion aura le des- 
tin plurimillénaire que l’on sait. 


Ainsi, à une « méchanceté juive » promue au rang de 
prophétie, répond une monstruosité chrétienne, l’idée de 
« déicide ». 


Est-il possible de tuer Dieu? Non, bien sûr. Mais pour 
qualifier l’homicide scandaleux dont Jésus a été la victime, il 
fallait trouver un terme extrême qui s’appliquât aux seuls Juifs. 


Mais qui a « crucifié le Seigneur de gloire » ? Ce sont 
«les princes de ce monde. » (1 Co 2,8). 


PAUL ANDRÉ HARLÉ 


* Ces deux paragraphes sont empruntés à F. Lovsky, Antisémitisme et mystère d "Israël, 
pp. 433-437. 
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PÉGUY LECTEUR DE LA BIBLE JUIVE 


Ce que Charles Péguy eut à connaître de la Bible juive 
comme du second Testament lui fut d’abord et essentielle- 
ment donné par l’intermédiaire des catéchismes officiels de 
l'Eglise catholique à la fin du XIX°® siècle. 


Il en existait deux pour le diocèse d'Orléans, auxquels 
s’ajoutera celui du diocèse de Paris, si nous en croyons le 
témoignage précieux de Germaine Péguy, tel que le rap- 
porte Robert Burac dans une note au fameux passage du 
Laudet que je vous rappelle : 


«$ 92 - M. Péguy a précisé souvent que des trois caté- 
chismes qu’il avait reçus, celui qui avait été la source la plus 
profonde (et non pas seulement peut-être pour ses « Mystè- 
res de Jeanne d’Arc ») était le premier des trois, celui qu’il 
avait reçu le plus jeune, le catéchisme de sa paroisse natale, 
qui était la paroisse de St Aignan, d'Orléans. » (II1/399, note 
p. 1620) 


Je ne ferai pas longuement l’inventaire de ces catéchis- 
mes, les deux du diocèse d'Orléans (1880 et 1885, puis 1887 
pour la deuxième édition du second). On y trouve les élé- 
ments de la catéchèse chrétienne et catholique de l’époque. 
Les rubriques de ces petits manuels d’instruction religieuse 
comportent les mêmes éléments, dans le même ordre, plus 
ou moins développés, en substance : 


— les commandements de Dieu, dans leur traduction pé- 
dagogique rythmée et rimée en ritournelle, qui donne par 
exemple : 


« Le dimanche tu garderas 
En servant Dieu dévotement … » 
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— dans les litanies du saint nom de Jésus figurent certes 
«les patriarches » dont il est le Roi, Marie étant Reine « des 
patriarches et des prophètes ». 


— les leçons invariables sur la Création du monde et la 
chute du premier homme enseignent surtout le péché origi- 
nel et la damnation éternelle hors du salut à venir ; 


— suit donc un rapide parcours de l’histoire sainte, qui 
signale particulièrement deux fêtes juives, celle de la Cir- 
concision et celle de la Pâque parce qu’elles ont parmi les 
autres fêtes en Israël une portée christologique éminente. 


Un inventaire plus complet des trois catéchismes du dio- 
cèse d'Orléans donne quelques indications intéressantes : 


— la bible juive est connue par les deux temps forts de 
l’histoire sainte que sont la création et la chute puis après 
4000 ans l’accomplissement salvateur ; 


— pendant ce temps, quelques grandes figures émergent 
au sein de « ce plus petit peuple de l’univers », notamment 
Abraham et Moïse ; 


— le premier introduit la notion essentielle du temps, de 
l’histoire, par la procréation, les générations, les généalo- 
gies successives à partir du patriarche ; 


— Moïse, quant à lui, libérateur est plus encore législateur 
et introduit dans cette histoire la pertinence des commande- 
ments qui assurent une constante pour ainsi dire synchroni- 
que dans le déroulement diachronique de l’histoire du salut ; 


— enfin, et le catéchisme est conforme à la théologie de 
l’époque, le peuple juif, ayant fidèlement rempli sa mission 
préparatoire et annonciatrice du Sauveur, disparaît complè- 
tement de l’actualité ; l’Église en parle avec révérence et 
gratitude mais comme d’une histoire passée, voire périmée, 
dont les verbes sont à l’imparfait tandis que le christianisme 
reste au passé simple : «II y avait environ 4000 ans que … 
quand Dieu envoya son Fils ». 


Faut-il déjà annoncer que Péguy corrigera cette lecture 
scolaire et passéiste par une vision universaliste actuelle et 
une impatience rétroactive étonnante : 
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« En réalité, c’est déjà un des problèmes les plus difficiles, et les 
plus pleins de mystère et d'angoisse, que Jésus soit venu si tard 
dans le monde, qu’il soit apparu si tard dans l’histoire du monde, 
que l’homme Dieu soit apparu si tard dans l’histoire de l’homme, 
que Dieu se soit fait homme si tard dans l’histoire de l’homme et 
de l’humanité. » (III/692), 


et plus près encore des souvenirs du catéchisme appris 
par cœur : 


« Vingt siècles, quarante siècles, cinquante siècles attendaient. 

Adam depuis Adam attendait. Le monde depuis Adam attendait. 

Le ciel depuis Adam attendait. [...] Cinquante siècles avant atten- 

daient avant, cinquante siècles de juifs. Cinquante siècles de pro- 

phèêtes. [..] toute l’histoire sainte » (II1/740) 

Puisqu’ainsi se déroulera en 1912, texte posthume, le 
« Dialogue de l’histoire et de l’âme charnelle », bien nommé 
en vérité par son auteur. 


Le catéchisme de 1885 suggérait, lui, une réponse au 
mystère scandaleux de ce long temps entre des temps déci- 
sifs : (0/c/1) 


« Quel fut l’état des Israélites après leur retour à Jérusalem ? Après 
leur retour à Jérusalem, les Israélites ne furent plus connus que 
sous le nom de Juifs. Ils ne formèrent plus un Etat indépendant et 
furent soumis successivement aux Perses, aux Grecs et aux Ro- 
mains. » 


Le Catéchisme du diocèse de Paris, édition illustrée, édité 
par ME. Thomas, vicaire à Saint-Sulpice est signalé aux $$ 
109 et 110 du « Laudet » (IIH/414 et 415). Après de longues 
recherches et grâce à la diligence de la bibliothécaire de 
l’Institut Catholique de Paris j’ai enfin trouvé ce catéchisme 
illustré, mais dans une édition de 1900, peu modifiée sans 
doute par rapport à celle que le jeune Péguy a pu feuilleter, 
étudier, apprendre. Toujours est-il que ce catéchisme du dio- 
cèse de Paris comporte deux ou trois éléments nouveaux 
par rapport à ceux d'Orléans, déjà cités. 


D'abord, dans « L’abrégé de l'Histoire sainte », Dieu est 
posé dès le commencement du monde et au seuil de la créa- 
tion comme « Père, Fils et Saint Esprit, un seul Dieu en trois 
personnes », ce qui est plus conforme à la doctrine élaborée 
par le Concile de Nicée qu’à la théologie entrevue par le 
rédacteur du Pentateuque ! 
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Ensuite, toutes les allusions de l’ Ancien Testament à un 
avenir messianique sont explicitement transformées en con- 
fessions du Sauveur, Christ le Messie ; si bien que la pro- 
messe faite à Eve, à Jacob, à David est sortie de son con- 
texte historique mystérieux pour être proclamée dans la lu- 
mière prioritaire de la christologie chrétienne ultérieure. 


Enfin — et Péguy aura sans doute survolé ces affirma- 
tions contradictoires et dangereuses concernant le peuple 
juif — il est dit, d’une part, que « la jalousie des pontifes, des 
pharisiens et des docteurs de la loi s’élevait contre Jésus » 
et causa sa crucifixion. Mais d’autre part, à la page suivante 
et à propos de la première Eglise, et de la destruction du 
temple, le catéchisme enseigne que « les Juifs périrent par 
le glaive. Alors ils ressentirent l’effet de ce cri contre le Sau- 
veur : Son sang soit sur nous et sur nos enfants! La ven- 
geance de Dieu les poursuit et partout ils sont captifs et va- 
gabonds » (sic. p. 44-45, op. cit.) 


On pourra par ailleurs retenir une indication qui ne me 
semble pas sans intérêt pour expliquer la vision continue et 
d'ensemble que Péguy aura de l'Histoire sainte : dans les 
quatre pages consacrées à l’Eucharistie, la Sainte Messe et 
la Communion, sont mis sur le même plan exemplaire Jésus 
le Christ, Melchisedek et St Louis de Gonzagues. 


Reste le problème de la Bible que Péguy lisait, à quelle 
traduction, à quelle édition se référait-il ? Dans le « Laudet », 
il mentionne « la version française de Monsieur Le Maistre 
de Sacy. Elle a une innocence admirable » (IH/509, n. 1639). 
Il s’agit, selon la note de Burac, de l’édition de 1717 de la 
version française de la Vulgate. L'auteur, un Isaac Lemaitre, 
d’origine protestante rallié à la doctrine janséniste, écrivait 
dans un français littéraire uniformément agréable. M. Char- 
les-Pierre Péguy n’a pas retrouvé trace de cette Bible dans 
la Bibliothèque Baudoin-Péguy. 


Le survol que nous venons de faire des trois ou quatre 
catéchismes de l’Église catholique par lesquels le jeune Pé- 
guy fut instruit de la religion chrétienne nous permet donc 
de constater qu’il avait acquis l’essentiel des connaissances 
requises de l'Histoire sainte selon l’Ancien Testament. Le 
propos n’est pas ici de suivre son évolution proprement reli- 
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gieuse, mais avant de voir ce qu’au long de son œuvre ces 
données élémentaires sont devenues, on peut rappeler à ce 
sujet quelques propos significatifs. 


D'abord, en 1900, dans « Toujours de la grippe », Pé- 
guy à reconnu que 


« Les treize ou quatorze siècles de christianisme introduits chez 
mes aïeux, les onze ou douze ans d'instruction et parfois d’éduca- 
tion catholique sincèrement et fidèlement reçue ont passé sur moi 
sans laisser de traces. » (1/453) 


Et il ajoute que « tous mes camarades ne sont pas moins 
débarrassés que moi de leur catholicisme. » 


Beaucoup plus tard, dans « L’argent », en 1913 il réa- 
lise enfin que 


« Rien n’est mystérieux comme ces sourdes préparations qui at- 
tendent l’homme au seuil de toute vie. Tout est joué avant que 
nous ayons douze ans. » (II1/785) 


Enfin, pour nous confirmer qu’il n’a rien oublié de l’his- 
toire sainte apprise en cette ancienne et jeune période de sa 
vie, il y consacre deux pages éblouissante de mémoire et 
d’ironie dans la « Note conjointe sur M. Descartes », à pro- 
pos de la mise à l’index de Bergson: 


« Au fond, je ne sais que ce qu’il y avait dans mon catéchisme, 
quand j'étais petit. Dans mon catéchisme, il y avait le bon Dieu, 
la création, l’histoire sainte. » 


et toute cette histoire est évoquée, non sans humour, pour 
se terminer de façon abrupte par la fameuse constatation : 


« Il y avait Adam et Eve, mais il n’y avait pas l’index » (II/ 1464- 
1465) 


Péguy n’a donc rien oublié, ni personne, et dans toutes 
ses œuvres, en prose ou poétiques, les références, les allu- 
sions, les interprétations ou les embellissements des person- 
nages et des événements de l’Ancien Testament apparais- 
sent très souvent. Nous ne pouvons, dans le cadre de cette 
communication, en faire un inventaire exhaustif ; je me con- 
tenterai donc d’une présentation des lectures que Péguy pou- 
vait faire de la Bible juive. Et c’est ne pas le trahir que d’in- 
venter une sorte de parabole selon laquelle la lecture serait 
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de l’ordre de la croissance d’un arbre qui est enraciné dans 
l’histoire ancienne et racontée, il pousse ainsi de la crois- 
sance du tronc à l’épanouissement du feuillage, la lecture 
étant toujours et en même temps ce que j’appellerai primor- 
diale ou élémentaire, ecclésiale et humaniste, historiale, en- 
fin, ou utopique. Mais je ne fais que m'’inspirer du grand 
poème interminable : 


« Et l’arbre de la grâce est raciné profond 
Et plonge dans le sol et cherche jusqu’au fond 
Et l'arbre de la race est lui-même éternel. » (1V/1041) 


I. La lecture primordiale revient donc aux racines, aux 
origines, à la Genèse. Dieu en parle lui-même : 


« Voilà ce que j’admire, moi, qui m’y connais pourtant. 

Et qui connais ma création. Et l’œuvre des Six jours. 

Et le repos du Sept. 

Voilà ce qui m'étonne. Et pourtant je ne suis pas facile à éton- 
ner. » (1V/631) 


Telle est la fraîcheur du premier Septième jour, celui du 
repos : 


« Le sommeil est l’ami de l’homme 
Le sommeil est l’ami de Dieu. 
Le sommeil est peut-être ma plus belle création. » (657) 


Ainsi, plutôt que de concerner le dimanche chrétien de 
la résurrection, comme le III commandement adapté, au 
catéchisme, le jour du repos reste le sabbat juif prescrit par 
Moïse : 

« Pauvres enfants, quelle ingratitude envers moi 

Que de refuser un aussi bon, 

Un aussi beau commandement. » (1V/659) 


Car Dieu voit la création d’un bon œil, « Et c’est Adam 
et Eve avant le péché » (1V/742) comme il est chanté dans 


les strophes initiales qui constatent l’exil « hors du premier 
jardin » (1V/935) : 


« Un Dieu lui-même auteur ensemble qu’éternel 
Considérait son œuvre et disait qu’il est bon. » (943) 
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En accord avec la théologie biblique, Péguy affirme que 
même si « les grandes métaphysiques sont des langages ir- 
remplaçables », il reste que 


« quiconque voudra parler de Dieu, juste et jaloux, et d’un Dieu, 
unique, et de justice temporelle... et de la destination d’un homme 
et d’un peuple, éternellement il faudra qu'il parle le langage du 
peuple d'Israël. » (11/659-660) 


L'histoire sainte continue après Adam et Eve, et le grand 
personnage qui se dresse comme l’origine possible et pro- 
mise d’une nouvelle création est Abraham. Péguy connaît 
bien l’histoire sainte, puisqu'il imite le parfait catéchumène 
récitant sa leçon, dans le même temps qu’il se dit avec d’autres 
« athée non seulement du vrai Dieu, mais athée aussi des 
faux dieux » (1/251) : 


« Le premier des quatre Evangiles, le saint Evangile de Notre- 
Seigneur Jésus-Christ selon saint Matthieu, commence par le li- 
vre de la génération de Jésus-Christ, fils de David, fils d’Abra- 
ham. » (1/247). 


Péguy développe la doctrine de l’incarnation, « et homo 
factus est » du Credo de l’Eglise, « comme l’aboutissement 
d’une histoire arrivée à la chair, et à la terre » (II/236) car 
cette histoire est enracinée dans les origines, elle ne tombe 
pas du ciel comme un dieu grec mais s’inscrit dans les gé- 
nérations du peuple juif : 

« Matthieu prend non point la généalogie mais la génération 

même de Jésus pour ainsi dire par le pied. Par la base. Depuis 

Abraham, qui fut le deuxième Adam. Non plus seulement un Adam 

charnel, créé, tenté, perdu, chassé, père de tout homme, mais un 

deuxième Adam charnel, enfanté, élu, choisi père d’un peuple 

élu. » (11/237) 


Telle est la lecture primordiale de l’histoire sainte, celle 
des origines de la création et du salut, l’histoire des « bâtis- 
seurs du temps », selon le beau titre d’Abraham Heschel, 
qui sont aussi appelés à « la sanctification du temps ». C’est 
pourquoi le ministère de Moïse, et l’institution de la Loi, 
même si Péguy s’y arrête moins, sont également constitutifs 
de cette histoire : non seulement la loi du travail, mais plus 
encore le commandement du repos, dont nous avons parlé, 
et le suivant dans l’ordre du Décalogue : 
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« Le quatrième commandement, monsieur Laudet, cet admirable 
commandement donné par Dieu à son peuple sur le Sinaï était 
tel : Honorez votre père et votre mère afin que vous viviez long- 
temps sur la terre que le Seigneur votre Dieu vous donnera. Tel 
était le commandement dans la première loi, le commandement 
comme antérieur donné, dicté par Dieu à son peuple d’Israël par 
le ministère de Moïse. » (II1/413) 


une conviction tellement forte chez Péguy qu’elle est re- 
prise à propos de Jésus et de Marie dans le grand récit de la 
passion : 


« Et en lui-même il se disait : Voilà ma mère. Qu'est-ce que j’en ai 
fait. Voilà ce que j’ai fait de ma mère. Cette pauvre vieille femme. » 
(V/477) 


IT. La lecture ecclésiale, après la lecture primordiale, est 
la continuation logique, celle d’une parole théologique pos- 
sible pour toute l’humanité à cause de son enracinement 
profond et premier dans l’histoire du peuple juif. Péguy prend 
en effet en compte la totalité de l’Ecriture qu’il regarde aussi 
d’un seul coup d’œil. Dans « Le mystère des Saints-Inno- 
cents », 11 a plus qu’un parallèle entre Joseph et Jésus puis- 
que leurs deux histoires s’inscrivent dans le même dessein. 
Ce que Péguy appelle « une figure », un mot que l’on pren- 
dra, je le propose, moins dans son sens de « parabole ou 
allégorie » que dans celui de la théologie du XIII° siècle 
(Alain Rey) de « signe ou symbole ». Surtout si l’on prend 
« symbole » dans sa noble étymologie des deux parties sé- 
parées mais rapprochées « quand on veut faire la preuve 
que des relations d’hospitalité avaient été contractées » 
(A. Rey, 1. p. 2062). C’est « une figure, mon enfant », dit 
Madame Gervaise, soit «un visage » plus qu’une « image », 
et on évoque la belle page tout à fait centrale pour notre 
propos : 


« Un homme avait douze fils. 

Comme les quarante-six livres de l’ Ancien Testament marchent 
devant les quatre Evangiles, et les Actes, et les Épîtres et l’ Apoca- 
lypse qui ferme la marche. 

Et comme Israël marche devant la chrétienté. 

Et comme le bataillon des justes marche devant le bataillon des 
saints. 
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Et Adam devant Jésus-Christ 
Qui est le deuxième Adam, 


Ainsi devant toute histoire et toute similitude du Nouveau Testa- 
ment 


Marche une histoire de l’ Ancien Testament qui est sa parallèle et 
qui est sa pareille... » 


Puis est évoquée la rencontre auprès des puits, 


« et le puits de Rebecca 
Avait été creusé avant le puits de la Samaritaine.. » (1V/747-749) 


et l’on se retrouve comme jadis Joseph et ses frères: 


« Quel cœur juif, quel cœur chrétien n’a tressailli au fil de cette 
histoire. Quel cœur juif, quel cœur chrétien n’a tressailli à cette 
retrouvaille…. 

Juif, chrétien, qui n’a pleuré à cette reconnaissance. » 


Le mot est juste dans sa force et sa diversité, cette « re- 
connaissance » qui reconnaît la même famille par delà les 
générations, l’unique alliance dans ses étapes successives, 
cette « reconnaissance » qui est en avance sur les siècles et 
qui donne un nouveau regard. Madame Gervaise complète 
son explication, celle d’un mystère dont la vision dédou- 
blée peut unir en un seul « avènement » des « événements 
dédoublés » : 


« C’est une histoire unique et elle fut jouée deux fois. Une fois en 
juiverie, une fois en chrétiennerie. Et pour celui qui regarde, les 
deux fois se voient en transparence l’une sur l’autre. » (1V/752) 


Et pourtant, dans cette continuité de l’histoire élue qui 
rassemble en un seul peuple deux communautés, la juive et 
la chrétienne, qui recueille en un seul livre deux Testaments, 
l’Ancien et le Nouveau, « dans cette histoire arrivée à la 
terre », Péguy ne gomme pas les différences, n’abolit pas 
les distances mais fait au contraire des dissymétries succes- 
sives la source de leur continuité et des oppositions même 
réelles les indices d’une véritable histoire. Il y a en plus une 
sorte de jeu avec les mots, de cet enfantillage rieur que l’on 
trouve parfois chez Péguy quand il va parler des choses les 
plus difficiles. Je cite encore quelques lignes des « Saints In- 
nocents » : il s’agit de la parabole de Luc XV, les deux fils, 


« Dans l’ Ancien Testament il est plus souvent question du trône 
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Et dans le Nouveau Testament il est plus souvent question de 
garder les cochons, 

Dans l’Ancien Testament, il y a toujours une vue, une pensée vers 
le commandement, 

Et dans le Nouveau Testament il y a toujours une pensée, 

une arrière-pensée vers le service au contraire et vers la servi- 
tude. » (1V/777) 


et de même 


« Les tentes du peuple d’Israël se sont plantées dans le désert des 
siècles et des siècles avant que les basiliques, avant que les Egli- 
ses, avant que les cathédrales 

Se soient plantées au sol de France » (1V/779). 


Péguy joue donc sur les termes de cette opposition clas- 
sique entre les nomades et les sédentaires, déjà évoquée dans 
« Notre Jeunesse » : 


« Peuple pour qui la pierre des maisons sera toujours la toile des 
tentes. Et pour nous, au contraire, c’est la toile des tentes qui était 
déjà, qui sera toujours la pierre de nos maisons. » (II/81) 


Deux images encore, contradictoires, vont illustrer sa 
pensée et la lecture chrétienne qu’il fait de l’histoire juive, 
car « Dieu a découpé le temps dans l’éternité », 


« et dans l’Ancien Testament le Paradis est au commencement. 
Et c’est un Paradis terrestre. 

Mais dans le Nouveau Testament le paradis est à la fin. 

Et je vous le dis c’est un paradis 

Céleste. 

Et tout l’ Ancien Testament va vers Jean le Baptiste et vers Jésus. 
Mais tout le Nouveau Testament vient de Jésus. » (1V/781) 


Les deux manières de parler sont d’une part l’histoire, la 
lignée, la rangée, « cette longue avenue de peupliers », et 
d’autre part le point ou le moment crucial de Jésus qui est la 
« clé de voûte » de cette nef, la « même voûte qui montait » 
avec l’Ancien Testament et qui redescend, qui retombe en 
une seule nervure, celle du Nouveau Testament. Itinérance 
d’un peuple en marche et élévation d’une « mystique 
voûte ». L’humanité est instruite d’un ordre de marche, le 
monde est construit selon le dessein de Dieu. 


Pourrait-on dire, reprenant une formule empruntée à un 
autre registre, que si l’Ancien Testament raconte les origi- 
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nes du peuple d'Israël, le Nouveau rapporte l’histoire de 
l'Eglise et l’avènement du christianisme comme un com- 
mencement qui n’est possible que parce qu’il s’enracine dans 
une origine antérieure ? D'où une troisième lecture que l’on 
pourrait trouver chez Péguy, et que je nommerai « histo- 
riale », une lecture de la Bible juive tout à fait nouvelle par 
rapport à celles qui l’ont précédée, et très en avance, comme 
nous le verrons en conclusion, sur celles qui devaient la 
suivre au cours de notre siècle. 


IT. La lecture historiale, après la lecture primordiale qui 
reçoit le texte dans son ancienneté historique et fondatrice, 
après la lecture ecclésiale qui répond en quelque sorte à l’ap- 
pel de la Parole et constitue un peuple d’obéissants, la lec- 
ture historiale serait celle qui englobe toute l’humanité et la 
tend vers le futur de la promesse, dans une dynamique qui 
dépasse les institutions, les dogmes, et même l’histoire sainte. 
On aurait une création à la fois dramatique et utopique, plei- 
nement enracinée dans son origine, sans cesse renouvelée 
dans son commencement puis tendue et comme éclatée vers 
son accomplissement. Tel est à proprement parler le « mys- 
tère », moins comme genre littéraire que comme énigme 
temporelle : 


« Dans l’ Ancien Testament la création est au seuil, 

Au commencement qui est le commencement du monde. 

Et, dans le Nouveau Testament le jugement est à la fin. 

Le jugement qui est proprement le contraire de la création. » (V/ 
780-781) 


Dans cette dynamique sont emportés et portés tous les 
hommes, ceux que Péguy appelle par exemple à propos de 
Victor Hugo, « un païen » et à propos du roi de chrétienté, 
« un saint ». 


L'histoire biblique de Ruth, ancêtre du Christ dans la gé- 
néalogie matthéenne, et le « Booz endormi » du « plus grand 
poète français » (André Gide) permet à Péguy d'évoquer 

« la seule vue païenne que nous ayons du mystère de l’incarnation, 

végétal comme un tronc. Toute pleine comme d’un accomplisse- 


ment, 
d’un couronnement de l’épanchement temporel. » (III/255) 


un 
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La postérité d’Abraham, le rejeton d’Isaï, au-delà de Jé- 
sus-Christ, le païen et le saint constituent un nouveau peu- 
ple. L'histoire sainte continue, se renouvelle sans se répéter, 
depuis Moïse et David, après Abraham, ce premier second 
Adam, comme après Jésus, ce deuxième second Adam, puis- 
que 


« Comme dormait Moïse au pays de Memphis, 
Ainsi l’enfant dormait au pays d’Israël 

Et cet autre Moïse et cet Emmanuel 

Etait comme un fragile et périssable fils. » (1V/1067) 


Nouveau Moïse, l’enfant roi est aussi dans 


« la lignée de David aboutissant à Dieu comme à un fruit charnel 
… et non seulement comme une histoire arrivée à la terre, mais 
comme le couronnement, comme l’aboutissement d’une histoire 
arrivée à la chair, à la terre. » (111/236) 


Et nous touchons ici le point essentiel, dont j'ai esquissé 
le principe avec l’image de l’arbre, racines, tronc et bran- 
chage, le principe d’une histoire continuée, originée et des- 
tinée, dont le vecteur d’élection et de prédilection est le peu- 
ple d’Israël qui 


« porte la marque effroyable de son insertion dans le temporel » 
(1IL/905) 


et désormais, depuis que Jésus homme était « un Juif, un 
simple Juif », 


« nous autres sommes frères de Jésus dans notre éternité. Et dans 
notre temps nous fûmes ses frères, nous sommes ses frères en Adam, 
en notre père Adam. Nous sommes frères de Jésus dans notre hu- 
manité, mais vous, Juifs, vous fûtes ses frères dans sa famille 
même. » (IV/411). 


Dans cette perspective, l'Eglise n’est pas « le nouvel Is- 
raël » ou «le vrai Israël » qui abolirait la validité de l’an- 
cienne alliance, mais plutôt sa continuité et son accomplis- 
sement comme couronnement, et nous sommes à la même 
étape du chemin que nos frères juifs, si j’en crois la médita- 
tion de Péguy sur « le vieil homme de ce pays-là, qui ne vit 
pas se coucher son dernier soir sans avoir vu se lever le 
soleil éternel », Siméon de la présentation au Temple, 


« Attendant la consolation d’Israël ; depuis cinquante ans, mon 
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Dieu, depuis quatorze siècles, depuis cinquante ans nous atten- 
dons la consolation de votre chrétienté. 


Attendant la consolation d'Israël : du royaume d’Israël ; jusqu’à 
quand, ê mon Dieu, attendrons-nous la consolation du Royaume 


de France ; la consolation de la grande pitié qui est au royaume 
de France. » (1V/407) 


À la prière de Jeanne pour laquelle sont liés tous les 
destins des peuples, Israël et la France étant emblématiques, 
répond la confiance des Saints Innocents pour lesquels tout 
se joue trois fois, 


« Le prophète juif prédit, 

Mon fils dit 

Et moi je redis.. On a été trois fois en Egypte, dit Dieu. Et une fois 
c’est Joseph. Et une fois c’est Jésus. Et une fois c’est saint Louis. 
Une fois avant. Une fois pendant. Une fois après. 

Et l'Eglise qui est communion des saints et la communion des 
fidèles 

Vient aussi après, vient aussi toujours ;.. 

Je m’engage autant dans une liturgie que je me suis engagé avec 
Moïse 

Et le célébrant chante 

Le vieux psaume du roi David. » (1V/797 à 802) 


En conclusion, je proposerai une remarque sur la ma- 
nière dont Péguy, lecteur de la Bible juive, interprète, actua- 
lise, assimile en quelque sorte les Ecritures, et sur le mouve- 
ment et le contenu de la théologie qu’il exprime dans ses 
œuvres poétiques et en prose. 


Péguy lecteur chrétien de la Bible juive 


Les historiens de l’exégèse chrétienne des textes sacrés 
divisent parfois en grandes périodes leur exposition de vingt 
siècles d’interprétation ; ainsi Jean-Michel Boffet, domini- 
cain, dans un récent traité sur Les chrétiens et la Bible (Le 
Cerf, 1998), propose-t-il le découpage suivant. 


a - L'exégèse patristique des premiers siècles est plus un 
esprit qu’une méthode ; l’Ecriture nourrit la liturgie et la 
catéchèse qui précèdent et nécessiteront ultérieurement la 
définition de doctrines. Lecture plus littérale à Antioche, plus 
allégorique à Alexandrie, plus latine déjà ici, ou grecque là, 
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déjà elle savoure l’Ecriture sur un mode souvent plus 
parénétique et poétique que dogmatique et apologétique. 
Cette « lectio divina », méditée, se nourrit dans la commu- 
nauté ecclésiale de foi et de prière. 


b - Au Moyen-Age, l’exégèse tendra de plus en plus à 
justifier les dogmes que questionne l'intelligence chrétienne ; 
il faut donner des réponses et l’Ecriture apparaît comme une 
sorte de réservoir disponible pour argumenter autour des 
questions disputées et introduire dans le discours théologi- 
que des gloses marginales et rassurantes. On se sert de l’Ecri- 
ture pour la théologie plus qu’on ne la sert dans la liturgie. 
La devotio moderna tente d’enrayer cette invasion scolasti- 
que. 


c - Avec le temps des Réformes, commence la moder- 
nité qui désormais va questionner les dogmes. Avant Erasme 
puis Luther, les pré-réformateurs inaugurent et revendiquent 
un nouveau rapport au texte, plus démocratique et moins 
élitiste. La lecture désormais protestante d’une partie de la 
chrétienté sera plus existentielle qu’ecclésiale, plus 
homilétique que magistérielle. 


d - Enfin, dit notre historien le XX° siècle est celui de 
« l’atelier exégétique » qui va ignorer les dogmes, voire 
même les contester, et les débats, récents encore, entre la 
liberté des interprétations et la limitation des libertés illus- 
trent ce nouvel état d’esprit. 


Dans ce contexte, simplifié jusqu’à la caricature, la lec- 
ture de la Bible juive en particulier, et de l’Ecriture sainte 
d’une manière plus globale, par Péguy, apparaît comme vrai- 
ment originale. 


En effet, il remonte même sans le dire à la plus ancienne 
tradition de lecture patristique, un esprit plus qu’une mé- 
thode, s’inspirant malgré tout des lieux classiques sur le sens 
des Ecritures, ou plutôt leur quatre sens : littéral, que j’ai 
appelé « primordial », puis le sens christologique ou allé- 
gorique, qui nous donne à croire ce que nous lisons, le sens 
moral ou tropologique, qui nous enseigne ce qu’il faut faire. 
Et Péguy, avec une sorte de génie propre, à la fois poétique 
et mystique, dépasse ces premiers sens classiques pour nous 
inviter et nous entraîner à une lecture que l’on pourrait qua- 
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hfier d’universelle et d’eschatologique, de vraiment « ca- 
tholique » au sens exact du terme qui signifie tout entier, 
pour tous, partout et pour toujours. 


C’est pourquoi l’autre note caractéristique de la lecture 
de la Bible juive par Péguy consiste en ceci qu'il ne la sé- 
pare jamais des Ecritures chrétiennes proprement dites, qu'il 
n'y à pas trace chez lui de quelque antijudaïsme ou ten- 
dance marcionite, et que, sans nier les différences complé- 
mentaires et successives qui habitent et dynamisent la révé- 
lation biblique, il a compris, lui, Charles Péguy, ce que nous 
venons de redire après un siècle d’antisémitisme absolu. Et 
je cite le père Bruno Chenu, dans sa présentation pour la 
revue Sens de l’ Amitié judéo-chrétienne de France, du texte 
récent du Comité épiscopal français pour les relations avec 
le judaïsme : 


« L’Ecriture est une. C’est en prenant en compte la totalité des 
Ecritures que l’on a compris historiquement et que l’on com- 
prend aujourd’hui la personne et l’enseignement de Jésus, la vo- 
cation d'Israël parmi les nations. Chaque parole a sa richesse 
propre et contribue à l’intelligence de l’ensemble. Sur la route 
de l’histoire, nous avons besoin de toutes les facettes de la Parole 
de Dieu. L’ Ancien Testament a donc valeur permanente comme 
partie intégrante de la Révélation de Dieu. » (Sens 7-1998, pp. 
305-307) 


A sa manière, poétique et de répétition biblique, dans ce 
style liturgique qui est pour lui « de la théologie détendue », 
Charles Péguy, lecteur chrétien de la Bible juive l’avait déjà 
dit, sous le Porche du Mystère de la Deuxième vertu : 


« La Parole de Dieu n’est point un écheveau embrouillé, 

C'est un beau fil de laine qui s’empelote autour du fuseau. 
Comme il nous a parlé, ainsi nous devons l’écouter. 

Comme il a parlé à Moïse. 

Comme il nous a parlé par Jésus. 

Comme il nous a parlé tout ainsi nous devons l’entendre. » ([V/ 
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LES EGLISES DE LA RÉFORME ET LE PEUPLE JUIF 
EGLISE ET. J SRAËL : UN TEXTE PROMETTEUR POUR DES 
RELATIONS RENOUVELÉES 


La relation entre chrétiens et juifs représente un enjeu 
œcuménique comparable à aucun autre, car ce dialogue, en 
tout cas dans la perspective chrétienne, n’est pas celui que 
l’on mènerait avec une « autre » religion, mais un dialogue 
de la même « famille ». L'Eglise catholique emprunte la mé- 
taphore filiale : le christianisme comme « fils » du judaïsme. 
Je privilégierais la relation de fraternité, comme d’autres le 
proposent, pour éviter que l’on ne considère le judaïsme 
que comme l’élément d’origine du christianisme!. Cette in- 
tention mérite d’être soulignée car c’est là un vrai consen- 
sus, tant dans la pensée des théologiens académiques que 
dans les prises de position des Eglises : ce n’est pas un dia- 
logue qui tiendrait des relations « extérieures ». IL faut alors 
prendre la précaution de préciser que cela ne signifie nulle- 
ment annexion du judaïsme et effacement des différences ! 
L’œcuménisme apporte l’expérience qu’un « vrai » dialo- 
gue, là où les partenaires s’engagent vraiment, est une voie 
privilégiée d’accès à sa propre identité et spécificité, et non 
une voie d’uniformisation. 


L'Eglise catholique a commencé ce chemin depuis Vati- 
can II à grandes enjambées. Mais les Eglises de la Réforme 
également, et ce depuis 1945. Ceci n’est pas tellement connu, 
du fait qu’elles ne disposent pas d’un magistère et donc d’une 
visibilité reconnue. Il y a eu de nombreuses prises de posi- 
tion théologique et des demandes de pardon, mais dont l’im- 
pact fut moins médiatique ! Il nous manque aujourd’hui des 


1. Geneviève Comeau, Juifs et chrétiens. Le nouveau dialogue, Paris, Editions de 
l'Atelier, 2001. 
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études comparatives précises sur ces textes des Eglises, qui 
sont réunis dans plusieurs ouvrages mais sans une réflexion 
synthétique sur leur contenu. 


Il me semble que se dessine un parcours significatif : 
dans le monde protestant de nombreux textes apparaissent 
dès la fin de la Seconde Guerre Mondiale. Cette première 
génération de documents s’oriente vers le refus de l’anti- 
judaïsme et la demande de pardon pour la Shoah, et pro- 
pose des consignes pour le respect mutuel. C’est dans une 
seconde génération depuis les années 1980 que s’esquisse 
un net changement qui n’est pas encore accepté dans tou- 
tes les Eglises. J’explorerai ces orientations nouvelles à par- 
tir d’un texte qui vient d’être adopté par 103 Eglises de la 
Réforme en Europe, réunies dans la « Communion Ecclé- 
siale de Leuenberg » (CEL) : Eglise et Israël. Contribution 
des Eglises issues de la Réforme en Europe sur les relations 
entre les chrétiens et les juifs’. 


1. La première étape (1946-1980) : le refus de l’anti-ju- 
daïsme et la demande de pardon 


Dans la plupart des Eglises de la Réforme en Europe ce 
n’est qu'après 1945 que la rencontre avec le judaïsme com- 
mence à être recherchée au niveau officiel, et la majorité 
des documents voit le jour après 1975*. Ces textes quali- 
fient unanimement l’antisémitisme ou l’anti-judaïsme de 
« péché contre Dieu et contre l’homme ». Les Eglises y con- 
fessent leur culpabilité ou leur complicité, leur indifférence 
ou peur, et tentent, surtout en Europe, de construire des re- 
lations basées sur le respect mutuel. L’on rappelle le lien de 
continuité entre le peuple juif et l'Eglise, l’importance de 
l'élection divine du peuple juif et sa signification pour les 
chrétiens. L’on insiste sur la nécessité d’abandonner les sté- 
réotypes réciproques et de contribuer à une plus grande com- 

2. Communion ecclésiale de Leuenberg, « Eglise et Israël. Contribution des Eglises 
issues de la Réforme », Foi & Vie, vol. CI, N°1, février 2002 (texte original en allemand : 
Kirche und Israel. Ein Beitrag der reformatorischen Kirchen Europas zum Verhältnis von 


Christen und Juden et version en anglais in : Leuenberger Texte 6, Verlag Otto Lembeck, 
Frankfurt/Main, 2001). 

3. Par exemple les Eglises de Rhénanie (1980), de Bade (1984), de Berlin-Brandebourg 
(Ouest, 1994 ; Est, 1990), de Greifswald (1985) ; cf. aussi pour l'EKD l'étude « Chrétiens et 
Juifs », I et II, 1975 et 1991 ; Alliance Réformée 1984 : Alliance des Paroisses évangéliques 
libres d’Allemagne 1997 ; Eglise Réformée des Pays Bas 1973, 1995. 
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préhension mutuelle. Mais sans encore abandonner l’idée 
de la mission auprès des juifs, comme le montre l’insistance 
sur l’intégration des juifs convertis. 


Déraciner l’anti-judaïsme protestant 


Dans cette première étape les Eglises surmontèrent un 
héritage très lourd et s’aventurèrent même dans certains tex- 
tes à parler de « réconciliation ». Pour les chrétiens cela si- 
gnifiait prendre conscience de leur propre responsabilité 
dans les persécutions et les massacres du peuple juif à tra- 
vers les siècles. La Shoah s’insère dans une orientation anti- 
juive qui est bien antérieure au XX° siècle, qui est même 
constitutive des débuts du christianisme. Et les Eglises de la 
Réforme portent ici une responsabilité plus grande, du fait 
que certains écrits nazis s’inspiraient d’écrits de Martin 
Luther ! La théologie protestante a été, dès le départ, tribu- 
taire de la tradition ancienne et a repris sans critique la posi- 
tion de certains pères de l’Eglise, largement, anti-juive, ou 
du moins empreinte de supériorité. Au moment de la Ré- 
forme, l’attitude de Martin Luther a évolué d’une bien- 
veillance et protection à l’égard des juifs vers leur rejet ! 
Dans un premier temps (entre 1515 et 1530), le Réforma- 
teur s’insurge contre la persécution des juifs et recommande 
de prier pour eux. Il insiste dans un écrit de 1523 sur la 
judaïté de Jésus, où il cherche en fait à convertir les juifs au 
christianisme, et ce, en les instruisant avec patience dans les 
Ecritures. Bien des Juifs saluèrent dans la Réforme un mou- 
vement de libération et d’espoir pour eux, et pouvaient par- 
tager la critique réformatrice de l'Eglise catholique, du mo- 
nachisme, du célibat, et ses conséquences iconoclastes. Mais 
à partir de 1530, Luther changea d’attitude et se promut 
gardien de l’orthodoxie doctrinale d’abord contre les dé- 
bordements anabaptistes puis contre l'exégèse rabbinique, 
jusqu’à s’inquiéter ouvertement d’une judaïsation du chris- 


4. Cf. par exemple la résolution de l’Assemblée du Conseil Œcuménique des Eglises à 
Amsterdam en 1948 « L’attitude chrétienne en face des Juifs », ainsi que le texte de la 
Commission Foi et Constitution (réunie à Bristol en 1967) « L'Eglise et le peuple juif » in : 
Le dialogue judéo-chrétien, Textes fondamentaux 2. Réflexions protestantes, tiré à part de la 
Revue Sens, N°9-10/2000, Amitié Judéo-Chrétienne de France, pp. 419-422 et pp. 432-447. 

5. Martin Luther, Que Jésus Christ est né juif, in : Œuvres (MLO), Genève, Labor et 


Fides, t. IV, pp. 51-76. 


60 ELISABETH PARMENTIER 


tianisme. Il publia en 1542 et 1543 des pamphlets terribles 
de violence, qui furent d’ailleurs condamnés par les autres 
Réformateurs, et que les Eglises luthériennes ont ouverte- 
ment rejetés au XX° siècle. Jean Calvin partit de bases plus 
positives, car sa lecture biblique insistait sur la continuité de 
l'Alliance entre l’ Ancien et le Nouveau Testament, et accor- 
dait une place bien plus éminente à la Loi comme respect de 
Dieu et vie de sanctification. Il souligna la prérogative uni- 
que des «enfants premiers-nés » et sur l’élection d'Israël 
en Abraham confirmée par l’élection en Christ. En ardent 
défenseur de l’idée d’une continuité de la fidélité de Dieu 
entre Israël et Jésus Christ, il aurait pu être de ce fait un 
partenaire de dialogue avec le judaïsme, mais il demeurait 
marqué par le souci de convaincre les juifs de la conversion 
à la foi chrétienne. L’apport positif du protestantisme fut 
plus net sur le plan socio-religieux : en mettant un terme au 
concept d’une religion unique et majoritaire, la Réforme a 
permis (par la suite !) la prise de conscience positive du plu- 
ralisme religieux et du respect des minorités. Dans les pays 
marqués par le protestantisme ont pu croître des modèles 
sociaux de tolérance religieuse, et ce malgré les intoléran- 
ces de ces Eglises elles-mêmes’. 


La distance, voire la séparation absolue entre protestan- 
tisme et judaïsme, marquent aussi la première moitié du XX° 
siècle. Même la Déclaration de Barmen en 1934 se limita à 
prendre la défense des juifs convertis et des Eglises protes- 
tantes en s’opposant à l’hégémonie du nazisme et aux éga- 
rements des « Chrétiens allemands », et son impact demeura 
plus symbolique qu’effectif. Malgré l’engagement de quel- 
ques personnes et de familles pour les juifs persécutés, l’at- 
titude générale des Eglises chrétiennes ne fut pas la révolte 
que l’on aurait pu espérer. 


La demande de pardon 


Lourdes de ce terrible héritage des Réformateurs, les Egli- 
ses protestantes ont entamé après 1945 une vraie démarche 


6. Martin Luther, Von den Juden und ihren Lügen, WA, 53, p.417-552; Vom Shem 
Hamphoras und vom Geschlecht Christi, WA, 53, 579-648; Von den letzten Worten Davids, 
WA, 54, 28-100. 

7. Cf. l’article « Judaïsme », David Banon et Denis Müller, in : Encyclopédie du 
protestantisme, Paris/Genève, Cerf/Labor et Fides, 1995, pp. 790-809. 
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de repentance et de demande de pardon, notamment en Alle- 
magne, avec la Déclaration de Stuttgart de 1945, le Synode 
de Weissensee en 1950, les textes de Berlin-Brandebourg de 
1960-61. En 1971, le président de la Fédération Luthérienne 
Mondiale, Pelikan, déclara que ceux qui étudient et admirent 
Luther doivent reconnaître que sur cette question du Judaïsme, 
sa pensée et son langage « sont tout simplement indéfenda- 
bles »°. La même année, le synode luthérien de New York a 
approuvé la publication en américain des textes anti-juifs de 
Luther, mais en affirmant en préface que l’éditeur fait preuve 
de probité en publiant ces textes « qui dévoilent un aspect 
regrettable de la pensée du Réformateur », et que le Synode 
désavoue ces opinions, appelle tous les membres de l’Eglise 
à les désavouer et à combattre activement toute forme d’anti- 
sémitisme. Le Synode recommande une déclaration expri- 
mant le repentir des chrétiens. Parallèlement, le Conseil luthé- 
rien des Etats-Unis qui regroupe plusieurs Eglises luthérien- 
nes publiait une Déclaration offrant des projets pour des ren- 
contres entre juifs et luthériens”. A l’occasion du 500° anni- 
versaire de la naissance de Luther, en 1983, une consultation 
internationale entre juifs et chrétiens, réunie à Stockholm, 
déclarait publiquement l’importance de l’engagement des 
chrétiens scandinaves pour les victimes juives du nazisme, et 
affirmait que les délibérations sur Luther et le judaïsme avaient 
été marquées par un esprit de franchise, d'ouverture et de 
respect mutuel!°. De nombreuses Eglises ont, depuis, abouti 
à des textes qui rendent public ce retournement d’attitude (cf. 
par exemple les luthériens d’Autriche (1998) et de Pologne 
(2000)). Un exemple de demande de pardon en Europe, parmi 
d’autres : l’Eglise luthérienne de Bavière formule ainsi en 
1998, à l’issue d’une année que son synode avait décidé de 
centrer sur la relation renouvelée entre chrétiens et juifs : 
« L'Eglise Evangélique luthérienne de Bavière se reconnaît, 
avec d’autres Eglises, coresponsable d’une pensée et d’une 
pratique anti-juives qui ont rendu possibles, ou pour le moins 
toléré, les crimes du Troisième Reich [...]. Bien qu'il y ait eu 


8. Marie-Thérèse Hoch et Bernard Dupuy, Les Eglises devant le judaïsme. Documents 


i -1978, Paris, Cerf, 1980, p. 254. 
F ve pp.141s. Cf aussi pour l’historique concernant certaines Eglises : Fadiey 


Lovsky, « Si la grâce de Dieu nous touche. », Positions Luthériennes. 50, 2/2002, pp.181- 


187. 
10. Istina 1985/1, p. 11. 
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aussi (dans cette Eglise) des individus qui avaient reconnu 
cette vérité, l'Eglise, dans sa globalité n’a pas discerné la ques- 
tion dite juive comme un problème théologique ». Et le do- 
cument affirme la volonté de mettre terme à tout anti-judaïsme, 
de résister à toute intolérance religieuse, et d’aboutir à un « re- 
commencement », traduction maladroite en française de la 
volonté de prendre un nouveau départ''. 


Les auditeurs attentifs auront remarqué dans ces formula- 
tions une différence fondamentale avec les textes catholiques. 
Dans sa démarche de repentance, l’Eglise catholique distin- 
gue entre la responsabilité de certains de ses membres et celle 
de l’Eglise entière, car son ecclésiologie ne lui permet pas de 
confesser un péché de l’Eglise qui est corps du Christ. 
L’ecclésiologie de la Réforme part de l’idée que l’Eglise n’est 
pas seulement corps mystique mais aussi créature, issue de la 
réalité humaine et pas seulement de la vie divine, et qu’elle 
est de ce fait, tout aussi pécheresse que peuvent l’être ses 
membres. Elle a besoin du pardon et de la grâce de Dieu au 
même titre que les croyants individuels. C’est pourquoi le 
texte Eglise et Israël que je vais introduire à présent formule 
bien la confession du péché de l’Eglise tout entière. 


2. La seconde étape (après 1980) : le judaïsme comme che- 
min de salut spécifique 


Dans une étude qui vient juste de paraître, la Fédération 
Luthérienne Mondiale évoque un « tournant » dans les re- 
lations entre les Juifs et les Eglises luthériennes!2. Ce tour- 
nant se situerait en 1984, à l’Assemblée de Budapest, où 
l’on a pris officiellement acte de résultats de dialogues pré- 
cédents affirmant « l’intégrité et la dignité des deux com- 
munautés de foi ». L'introduction précise encore que c’est à 
partir des années 1990 que les synodes luthériens ont com- 
mencé à souligner que l'élection d’Israël par Dieu se pour- 
suit, et que ces Eglises ont renoncé à l’entreprise mission- 


11. « Chrétiens et Juifs : Déclaration de l'Eglise Evangélique Luthérienne de Bavière » 
(1998), Positions Luthériennes op. cit., $2, p.194. 

12. Fédération Luthérienne Mondiale, À Shift in Jewish-Lutheran Relations ? À Lutheran 
contribution to Christian-Jewish dialogue with a focus on antisemitism and anti-Judaism 
today, Documentation N°48, janvier 2003, Genève, 2003. 
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naire auprès des juifs”. Ce qui signifie, du moins implicite- 
ment, que l’on accepte que le judaïsme soit une voie de 
Salut. J’ai constaté la même évolution dans la suite du tra- 
vail du COE, où la Commission affirme en 1988 : «Ce que 
nous voyons, ce n’est pas une alliance en supplantant une 
autre, mais deux communautés de foi, appelées l’une et 
l’autre aux dons respectifs qu’elles ont reçus de Dieu »!#. Et 
le texte Eglise et Israël permet de confirmer cette orienta- 
tion, qui n’est pas sans poser problème ! 


La Communion Ecclésiale de Leuenberg (CEL) 


« Certaines Eglises de la Communion Ecclésiale de 
Leuenberg ont reconnu de diverses manières leur faute à 
l’égard d’Israël et leur responsabilité dans la Shoah, et ont 
exprimé leur sentiment d’avoir failli. Les Eglises ont failli 
par indifférence et par crainte, par orgueil et par faiblesse. 
Elles ont aussi et surtout failli en raison d’interprétations faus- 
ses des textes de la Bible et des erreurs théologiques terri- 
bles qui en ont résulté. Par moments, on a considéré dans le 
christianisme que le refus et le dénigrement du judaïsme, 
jusqu’à l’hostilité déclarée envers les juifs, constituaient un 
aspect de l’autocompréhension chrétienne»'*. C’est dans le 
souci de la repentance que s’ouvre le texte Eglise et Israël, 
et il s’achèvera sur une demande de pardon à laquelle je 
viendrai ultérieurement. Entre les deux, 80 pages tentent de 
définir une nouvelle relation entre les Eglises de la Réforme 
et le judaïsme. Ce document est déjà une réception des pri- 
ses de position des Eglises de la Réforme en Europe, et non 
un texte tombé du ciel. Il traduit un « climat » et une orien- 
tation générale de ces Eglises, tout en leur laissant la liberté 
de l’adopter ou non dans leur contexte spécifique. Il faut 
bien comprendre que ce n’est pas un document « magis- 
tériel » à la manière catholique qui donnerait « la » position 
«officielle » des Eglises. Mais les délégués l'ont adopté à 
l’unanimité après tout un processus de modifications. Pour 
la première fois, les Eglises issues de la Réforme en Europe 


13. 1bid., pp. 11 et 12. Les 

14. COE, E nso consultative sur l’Eglise et le peuple juif (1988) , « Les Eglises 
et le peuple juif. Vers une entente nouvelle », in : Textes fondamentaux, op. cit., p. 459. 

15. Eglise et Israël, op. cit., 81, p. 13 dans l'édition de Foi et Vie, qui sera citée ici. 
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disposent d’un texte commun sur ce sujet. La CEL regroupe 
aujourd’hui 103 Eglises issues de la Réforme sur la base de 
leur signature de la Concorde de Leuenberg élaborée en 
1973, qui établit entre elles la « pleine communion », c’est- 
à-dire le partage de la prédication et des sacrements ainsi 
que l’interchangeabilité de leurs ministres. Ces Eglises, dé- 
sunies depuis la Réforme, puisqu'il y a eu aussi entre Réfor- 
mateurs des conflits d’interprétation, forment donc une seule 
famille au sens le plus plein du terme, famille où l’on par- 
tage tout, mais où chaque Eglise conserve son nom, son 
identité et ses spécificités, tout comme son autonomie de 
décision. Les anciens anathèmes ont été déclarés obsolètes 
et les Eglises signataires se reconnaissent mutuellement 
comme « Eglise » au sens plein du terme. Leur déclaration 
de communion ecclésiale s’accompagne aussi d’un enga- 
gement à « réaliser » un vivre ensemble toujours plus in- 
tense par le travail théologique, par le témoignage et le ser- 
vice communs, par l’engagement œcuménique et des modi- 
fications structurelles. Le texte Eglise et Israël entre dans la 
première priorité, celle du travail théologique à propos de 
sujets controversés. Les études théologiques sont élaborées 
dans des groupes internationaux interdisciplinaires réunis- 
sant des théologiens mandatés par les Eglises signataires de 
la Concorde. Ce texte est donc d’abord un dialogue intra- 
protestant, mais destiné à préparer le terrain des dialogues 
judéo-chrétiens. Il a été préparé par un groupe de 23 délé- 
gués envoyés par des Eglises signataires, qui se sont retrou- 
vés de 1996 à 1999 avec l’accompagnement d’une acadé- 
micienne juive, Mme Hanna Safrai, professeure en sciences 
juives et rabbiniques à Jérusalem. Il y a eu également deux 
conférences précisant le point de vue juif, par M. Stanislav 
Krajewski de Varsovie et le rabbin Roland Gradwohl de Jéru- 
salem. De 1999 à 2001 les Eglises ont été invitées à se pro- 
noncer sur le texte qui a reçu une quarantaine d’amendements 
et fut adopté officiellement à l’Assemblée générale en juin 
2001 après une trentaine de dernières modifications ! C’est 
dire le souci d’aboutir, non à un compromis, mais à un vérita- 
ble consensus. Et c’est bien un événement œcuménique que 


16. Pour les précisions sur le travail du groupe, cf. Andreas Lindemann, Resümee der 
bisherigen Arbeit. Rezeption der Studie in Belfast, document interne disponible au Secrétariat 
de Leuenberg à Berlin, i 
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la formulation d’un « consensus » entre Eglises protestantes 
sur une question aussi périlleuse et litigieuse ! Un consensus 
qui n’est pas identité de points de vue mais affirmation com- 
mune sur l'essentiel, qui porte les différences. 


Un texte d’'ecclésiologie et non d'évangélisation et de mission 


Il ne s’agit pas du tout d’un texte de « dialogue inter- 
religieux » mais d’un approfondissement de la réflexion sur 
l'Eglise (l’ecclésiologie), qui avait été entamée dans un texte 
de Leuenberg adopté en 1994 : L'Eglise de Jésus Christ. La 
contribution des Eglises issues de la Réforme au dialogue 
œcuménique sur l'unité de l'Eglise, où l'Eglise se définit 
comme le « peuple de Dieu »!7. Ce texte-là précisait déjà la 
nécessité d’un dialogue avec le judaïsme, car « la relation à 
Israël est, pour les chrétiens et les Eglises, une partie inté- 
grante du fondement de leur foi » ($1.2.3). Mais ce n’est 
pas dans une simple visée fonctionnelle que l’Eglise doit se 
soucier de ce dialogue, c’est parce que les chrétiens se con- 
çoivent eux aussi comme « peuple de Dieu ». Or cela tou- 
che un point central de la compréhension de l’Eglise comme 
œuvre de Dieu : « Par le fondement de sa foi, l'Eglise dé- 
pend d'Israël, et sa relation avec Israël fait donc ‘partie inté- 
grante de la question du fondement de sa foi’ » (L'Eglise de 
Jésus Christ, II, p. 109, cit. Eglise et Israël 1.1.3, p. 16). Le 
judaïsme est signe de la fidélité de Dieu et l'Eglise est tribu- 
taire aussi de cette fidélité de Dieu. Alors comment com- 
prendre cette double affirmation de « peuple de Dieu », 
« l'élection » d’Israël et « l’élection » de l’Eglise, sans aboutir 
à la supériorité de l’un sur l’autre, à l'exclusion de l’un par 
l’autre ou au syncrétisme ? C’est dans ce souci que l’As- 
semblée de 1994 avait recommandé cette étude pour 2001. 


Il faut donc bien voir que cet texte est d’un genre très 
différent d’un instrument de pacification des relations, 
comme ceux que l’on peut trouver sous la forme de 
« Guidelines pour relations judéo-chrétiennes ». Certains 
tentent de lui trouver des points communs avec les « Points 


17. Traduction en français in: André Birmelé et Jacques Terme, Accords et dialogues 
oecuméniques, Paris, les Bergers et les Mages, pp. 1994ss. 
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de Seelisberg » de 1947/%. Or il ne s’agit pas d’une sorte de 
charte du respect, qui serait un document minima- 
liste permettant de vivre ensemble en paix. Le projet est de 
l’ordre de la seconde étape : il faut dépasser l’ignorance et 
l'indifférence mutuelle pour ériger les bases d’un dialogue 
qui aille au cœur de la foi de chaque partenaire, et vérifier 
jusqu'où l’on peut confesser ensemble le même Dieu ! 


Un enjeu difficile : le judaïsme et Israël 


Le document tourne autour de la relation entre chrétiens 
et juifs d’une manière très sémitique : par différents cercles 
concentriques plutôt que par une démarche linéaire ! Un 
premier cercle fait une analyse critique des fondements bi- 
bliques et des événements liés à l’histoire des Eglises et de 
leurs relations avec le peuple juif ; un second cercle théolo- 
gique examine 5 questions litigieuses ; un troisième cercle 
en tire des conséquences pour des modifications possibles 
de la pratique ecclésiale aujourd’hui. 


Une précision de langage s’impose d’office car elle a été 
très discutée : pourquoi privilégier le terme « Israël », qui ris- 
que d’évoquer uniquement l’entité politique ou ethnique, et 
qui n’est pas vraiment à mettre en parallèle, côté chrétien, 
avec l'Eglise ? Et pourquoi alors ne pas privilégier plutôt la 
double métaphore « Eglise et Synagogue » ? Il s’agit de faire 
valoir, répondirent certains, que l’on peut être juif sans être 
croyant, et de ce fait appartenir à un « peuple » sans se placer 
dans la perspective de la synagogue ! C’est le judaïsme en 
tant « qu’entité religieuse, sociale et culturelle »(introduction, 


18. Bernard Keller, « Juifs et protestants, premiers pas dans le XXT° siècle », Chronique 
pour l’Almanach du KKL Strasbourg 5762/2002, pp. 3-4. Les points élaborés lors de cette 
Conférence entre juifs et chrétiens à Seelisberg sont les suivants : « 1. Rappeler que c’est le 
même Dieu Vivant qui nous parle à tous, dans l’ Ancien Testament comme dans le Nouveau 
Testament. 2. Rappeler que Jésus est né d’une mère juive, que son amour et son pardon 
embrassent son propre peuple et le monde entier. 3. Rappeler que les premiers disciples étaient 
juifs. 4. Rappeler que le précepte de l'amour de Dieu et du prochain, promulgué déjà dans 
l'Ancien Testament et confirmé par Jésus, oblige chrétiens et juifs dans toutes leurs relations 
humaines. 5. Eviter de rabaisser le judaïsme biblique ou post-biblique dans le but d’exalter le 
judaïsme. 6. Eviter d’user du mot ‘juifs’ au sens exclusif ‘d’ennemis de Jésus’. 7. Eviter de 
présenter la Passion de telle manière que la responsabilité en retombe sur tous les juifs ou sur 
les juifs seulement. 8. Eviter de rapporter le cri ‘que son sang retombe sur nous et nos enfants’ 
sans rappeler que ce cri ne saurait prévaloir contre la prière de Jésus ‘Père, pardonne-leur, car 
ils ne savent pas ce qu’ils font’. 9. Eviter de faire croire que le peuple juif est réprouvé et 
ÉExrps 10. Eviter de parler des juifs comme s’ils n’avaient pas été les premiers à être de 
"Eglise. » 
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p. 10). Le texte optera donc surtout pour le terme « Israël », 
parfois « les juifs », « le judaïsme ». Lorsqu'on l’entend au 
sens politique, il est question de l'Etat d'Israël. Mais il n’y à 
pas de consensus dans le texte sur la position à prendre par 
rapport aux événements politiques, et les Eglises avouent leurs 
dissensions à ce sujet. L’on se contente de rappeler que l'Eglise 
chrétienne est liée par une « solidarité particulière » avec les 
juifs pour des raisons historiques et théologiques, mêmes si 
les Eglises adoptent des positions critiques quant à l’orienta- 
tion politique actuelle du gouvernement de l’Etat d'Israël, et 
le texte refuse toute application directe des promesses bibli- 
ques concernant la terre à la politique actuelle (IIL.1.1.2 et ss, 
p. 60s) ! La même réflexion vaut pour l'Eglise : pourquoi la 
mentionner au singulier alors que l’approche du document 
est celle d’Eglises de la Réforme ? Là encore, selon les pers- 
pectives, 1l s’agit de l’Eglise (singulier ou pluriel) ou des « pro- 
testants ». 


La première partie du texte ne sera pas étudiée ici car 
elle présente surtout un intérêt de « guérison des mémoi- 
res », grâce au panorama qu’elle esquisse dans l’interpréta- 
tion de la Bible depuis les débuts de l’Eglise chrétienne Jjus- 
qu’à aujourd’hui, ainsi que dans les réalités historiques des 
attitudes des Eglises, dont certaines ont déjà été mention- 
nées et qui sont explorées dans le détail géographique. 


3. Les orientations théologiques caractéristiques de l’étape 
actuelle 


Non à la théorie de substitution 


C’est la partie théologique, partie IT, au cœur du docu- 
ment, qui est la plus significative. Le postulat fondamental 
est donné dès le départ : « La thèse selon laquelle Israël a 
été ‘déshérité’ ou ‘remplacé’ par l'Eglise est fausse » QL, S1, 
p. 37). C’est bien là qu’est le cœur de la difficulté CSL Eglise 
chrétienne reconnaît pleinement la spécificité et la péren- 
nité de l’alliance de Dieu avec Israël, comment comprendre 


la relation entre Eglise et Israël ? 


Dans une première démarche, le document présente dans 
la première partie les quatre thèses les plus connues : 
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— Dans la thèse « des deux voies » développée après 
1945, apparaît l’idée de deux voies parallèles de salut, le 
salut par le respect de la Torah et le salut en Jésus Christ” ; 
voies qui mènent toutes deux à Dieu mais sans être reliées. 
Un problème pour les chrétiens qui ont leur origine dans le 
judaïsme, et pour les juifs qui ont confessé le Christ comme 
Messie ; 


— Dans la thèse « de l’alliance non révoquée » qu’on 
trouve chez Martin Buber, on met l’accent sur le fait que 
l’alliance conclue par Dieu avec Israël est confirmée et élar- 
gie (et non abrogée) en Christ. C’est l’alliance renouvelée 
promise en Jérémie 31. Or ceci ne fait pas justice à la « nou- 
veauté » de l’alliance selon Jérémie 31 et à sa réception dans 
le Nouveau Testament, et ne résout pas la question du rap- 
port de l’ancienne et de la nouvelle alliance. 


— Dans la thèse du « pèlerinage des nations à Sion » 
(Esaïe 2 et Michée 4), juifs et chrétiens partagent une com- 
mune « tradition de la promesse et de l’espérance ». Les 
nations sont cohéritières de la promesse, qui passe par Is- 
raël. Mais comment comprendre alors leur rapport à la Loi 
puisque, selon Michée 4,2, à la fin des temps la Torah sera 
reconnue par tous les peuples ? 


— Dans la thèse d’un « unique peuple de Dieu » formé 
d'Israël et de l’Eglise, selon Romains 9-11, l’on veut tenir 
ensemble l’idée du même peuple de Dieu, mais aussi sa sé- 
paration. Si selon l’apôtre Paul l’endurcissement d'Israël 
n’est que destiné à permettre aux nations de se convertir, 
l’on ne voit plus bien la nécessité du salut en Christ, qui ne 
serait alors que pour les nations ? 


Aucune thèse n’apportant pleine satisfaction, le docu- 
ment ne tranche pas mais indique que la réflexion n’est pas 
encore à terme et donne deux critères pour la suite : la ré- 
ponse doit faire justice à la fois aux affirmations de l’An- 
cien Testament et du Nouveau Testament concernant l’élec- 


19. Le document ne le précise pas, mais cette thèse fut popularisée par un juif, Franz 
Rosenzweig, qui eut une expérience spirituelle forte alors qu’il hésitait à se faire baptiser. Il 
pouvait accepter que le Christ soit « le seul chemin » vers le Père, mais une exception subsiste 
pour le peuple juif, qui est déjà auprès du Père ! Ceci a incité des théologiens chrétiens, 
surtout aux Etats-Unis, à développer l’idée que Jésus ne serait venu que pour les païens et qu’il 
y à deux voies parallèles de salut à respecter. 
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tion d’Israël et de l'Eglise. Et elle doit prendre au sérieux le 
cheminement spécifique de Dieu avec le peuple juif (II. 
$1.5). Ceci va être repris comme un leitmotiv dans chacun 
des cinq points théologiques litigieux. 


Premier enjeu : la révélation du Dieu d'Israël en Jésus Christ 


MIETSAT) 


Ce chapitre pose la question centrale pour les chrétiens 
de l'importance de la révélation ultime de Dieu en Jésus 
Christ. La résurrection est événement eschatologique et évé- 
nement historique. Les chrétiens confessent que c’est là l’ac- 
complissement de l’attente centrale d’Israël, car Dieu établit 
son règne. « La révélation de Dieu en Christ présuppose 
donc le processus d’élection et de révélation antérieure, 
qu’elle confirme, renforce et élargit » (2.1.3). L'alliance est 
renforcée, précise le texte, parce qu’en Christ Dieu établit 
sa justice en réconciliant les pécheurs avec lui ; elle est élar- 
gie car elle n’est plus seulement adressée aux juifs. 


La seconde idée directrice est la confession de Jésus Christ 
« vrai Dieu et vrai homme ». Vrai homme signifie aussi vrai 
juif, ce qui manifeste que Dieu établit un lien définitif avec 
Israël. Ce n’est là nullement l’effet d’un hasard. Le texte af- 
firme avec radicalité : « L'histoire qui mène à l’auto-révéla- 
tion de Dieu en Christ est l’histoire de Dieu avec Israël, à 
l’exclusion de tout autre peuple » (2.1.5). Donc les promes- 
ses faites à Israël ont été confirmées et non considérées comme 
dépassées dans l’événement Christ. Mais alors, question cru- 
ciale, « cela signifie-t-il que l’élection du peuple d'Israël de- 
meure valable, alors même qu’Israël n’accepte pas le témoi- 
gnage de la révélation de Dieu en Christ ? C’est ce que le 
texte affirme par ailleurs, mais il ne sait pas résoudre ce mys- 
tère et ne peut qu’inviter à espérer le monde à venir de Dieu, 
que les chrétiens attendent comme retour du Christ. 


Second enjeu : la compréhension chrétienne des Ecritures 
Saintes d'Israël (II. $2.2) 


La révélation de Dieu en Christ conduit les chrétiens à 
lire les Ecritures à cette lumière. Mais l'Eglise ne doit pas 
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oublier en lisant ses Ecritures saintes, qu’elles sont en partie 
aussi Ecriture sainte pour le judaïsme, pour qui le Tanach 
n’est pas « l’Ancien » ou le « Premier » Testament mais 
l’Ecriture dans son entier. Il y a là des précisions de langage 
à apporter : lorsque les chrétiens parlent d’Ancien Testament, 
ce n’est pas au sens d’ancien ou périmé, mais comme le 
fondement de leur foi. De même, « premier » Testament lais- 
serait supposer que ce n’est que le début d’une série à pour- 
suivre. Mais les expressions « Bible juive » ou « hébraïque » 
génèrent aussi des malentendus car laissent croire à une 
appropriation chrétienne. Aucune expression n’est exempte 
de malentendus. Il faut d’une part, précise le chapitre, éviter 
d'affirmer que le canon chrétien « contient » le canon hé- 
braïque ou que celui-ci ne serait qu’une « partie » de la Bi- 
ble. « Nous avons plutôt affaire à deux canons différents, 
de deux communautés différentes » (2.2.3.1). L’on insiste 
ici sur les contextes de foi et dé lecture différents. Mais alors, 
comment se rejoindre ? Et la suite le précise : il est impor- 
tant de rappeler que la communauté chrétienne a reçu les 
Ecritures saintes d’Israël sans les corriger, les modifier ou 
en supprimer des éléments. « Ils n’ont pas été ‘réécrits’ de 
façon chrétienne » (2.2.4). L'Eglise a donc reconnu la vé- 
rité et le témoignage de ces textes qui la précèdent. Elle se 
trouve enrichie dans sa théologie par l’interprétation juive. 
C’est pourquoi elle peut la connaître, la respecter et la pren- 
dre en compte dans sa propre interprétation. Le document 
va même jusqu’à dire que il est bénéfique pour l'Eglise « que 
le témoignage de foi des Ecritures saintes d’Israël ne soit 
pas valorisé uniquement dans sa compréhension chrétienne » 
(2.2.8). La lecture juive permet de voir les promesses en 
attente d’accomplissement, et de considérer l’ensemble de 
la vie terrestre en référence à Dieu, « Dieu d’Israël » et « Dieu 
pour le monde » (2.2.10). 


Mais la référence de l’Eglise demeure la mort et la résur- 
rection de Jésus Christ, et elle relit ces textes « à partir de sa 
foi en Christ » (2.2.5). L’on pourra donc soutenir que la lec- 
ture historico-critique permet de redonner aux textes leur 
propre profil et lieu d’interprétation. Mais le document rap- 
pelle, à juste titre, que même cette exégèse historico-criti- 
que dépend d’une décision herméneutique fondamentale, 
et que celle-ci « est intrinsèquement différente dans le ju- 
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daïsme et dans le christianisme » (2.2.6). L'on aboutit ici 
aussi, comme dans la partie précédente, à une juxtaposition 
de deux orientations dont on souhaite qu’elles ne soient pas 
simplement parallèles mais aient des points communs, tout 
en demeurant foncièrement différentes. 


L'Eglise catholique, dont la Commission Biblique a pris 
position sur cette l’interprétation de la Bible en 2001, abou- 
tit à la même conclusion : les chrétiens peuvent et doivent 
admettre la lecture juive de la Bible, et la concevoir en pa- 
rallèle avec la lecture chrétienne, car il s’agit dans les deux 
cas d’une vision de foi. Mais les deux lectures et les deux 
visions de foi sont « irréductibles l’une à l’autre »2. 


Troisième enjeu : la compréhension chrétienne de Dieu (II. 


$2.3) 


L’explication de la signification que les chrétiens attribuent 
à la trinité veut faire comprendre que « c’est de cette manière 
qu'elle veut rester fidèle à la confession du Dieu unique d’Is- 
raël » (2.3.1). En termes plus clairs : l’on veut montrer qu’il 
n’y à pas de contradiction entre le Dieu unique et la trinité. 
Car l'interprétation trinitaire n’est pas la tentative de définir 
Dieu mais de faire le lien entre la confession du Dieu unique 
(Deutéronome 6,4) et le témoignage du Nouveau Testament 
sur la résurrection et l’élévation de Jésus Christ (Ph 2,9-11) 
(2.3.2). Le texte présente le Dieu unique comme Dieu créa- 
teur, Dieu réconciliateur en Christ et Dieu offrant l'Esprit pour 
que sa réconciliation devienne certitude de foi. Ce n’est pas 
un « Etre suprême » mais un Dieu agissant, qui se révèle aux 
humains dans leur histoire, et un Dieu relationnel (« en rela- 
tion avec lui-même ») et non immuable. 


Sur ce point, le document ne se contente plus d'accepter 
un simple parallélisme des attitudes de foi, mais insiste sur 
le fait qu’il s’agit de la même foi au Dieu unique : « Lors- 
que la compréhension chrétienne de Dieu s’exprime, 1l est 
question du même Dieu que celui dont parle Israël. La foi 
chrétienne ne voit pas simplement le discours des chrétiens 
et des juifs comme deux façons différentes de s'exprimer. 


20. Commission Biblique Pontificale, Le peuple juif et ses saintes Ecritures dans la 
Bible chrétienne, Paris, Cerf, 2001, $22 p. 55. 
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Ils sont l’expression de deux compréhensions différentes 
du même Dieu ». La différence réside dans le fait qu’à la 
lumière du Christ Dieu s’est placé « dans un nouveau rap- 
port avec le monde »(2.3.7). Nous parlons du même Dieu, 
mais de manière « foncièrement différente » : c’est là une 
affirmation très forte, que je crois juste, mais dont il faudra 
vérifier si elle est acceptable pour les groupes de dialogue ! 
Cette partie se conclut à nouveau sur un espoir et non une 
solution : « Nous ne pouvons pas dire qu’il existe une forme 
d’unité de l’Eglise avec Israël face au Dieu unique. Mais 
c’est l’espérance de la foi chrétienne qu’il existe dans le 
Dieu unique une unité qui englobe Israël et l’Eglise et qui 
deviendra visible à la fin des temps » (2.3.7). 


Quatrième enjeu : l’agir électif de Dieu (II. $2.4) 


L’affirmation de « l’élection » comme libre décision de 
Dieu (et non comme réponse à des sollicitations humaines) 
repose à nouveau sur un parallélisme : 1l y a, et ceci dès la 
fondation du monde, une double élection voulue par Dieu : 
élection du peuple d’Israël en Abraham, et élection de l'Eglise 
en Jésus Christ (Ephésiens 1,4). Mais l’identité de l’Eglise 
tient aussi au fait qu’elle ne doit et ne peut renier qu’elle est 
elle-même issue du peuple d'Israël. Il y a donc à la fois une 
« position permanente d’Israël dans l’histoire de la révéla- 
tion » et une « relation permanente de l’Eglise à Israël » 
(2.4.1). Le texte développe en parallèle les deux histoires 
d’alliance, toutes deux fruits de la liberté et de l’amour de 
Dieu, qui choisit un peuple pour être « son » peuple. « L’ex- 
pression ‘peuple de Dieu’ ne désigne donc pas seulement 
une entité sociologique ou biologique, mais elle est d’abord 
et avant tout fondée sur la relation à Dieu » (2.4.5.1). Il ne 
peut donc y avoir revendication de pouvoir, ni du côté d’Is- 
raël, ni du côté de l’Eglise. L'élection constitue une « mise à 
part » pour un service particulier, ce qui implique une posi- 
tion particulière, tant d'Israël que de l’Eglise, dans le monde, 
et un « non-conformisme pratique » qui les mène à respec- 
ter les commandements de Dieu (2.4.6.2). C’est un engage- 
ment dans l’esprit du premier commandement. La vie d’Is- 
raël est régie par les commandements de la Torah et par le 
devoir d’amour qui le lie à Dieu. La vie de l'Eglise est régie 
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par le double commandement d’aimer le Dieu unique et le 
prochain (Marc 12,28-32). Mais l’on ajoute un paragraphe 
pour préciser que pour les chrétiens la justice et la vie éter- 
nelle sont offertes par la « seule foi » au salut en Christ, 
élément central pour la Réforme. L'on revient ensuite aux 
manquements, tant d'Israël que de l'Eglise dans le service 
rendu à Dieu, pour affirmer que Dieu maintient par grâce sa 
fidélité aux siens. Mais la notion d’élection comporte aussi 
la dimension du jugement, ce qui exige des élus lucidité et 
auto-critique mais dans l’espérance et la confiance en Dieu. 


Cette partie manifeste à la fois le parallélisme de l’élec- 
tion d'Israël et de l'Eglise, dont les éléments fondamentaux 
sont les mêmes, et les points communs dans l’exigence et la 
vie de foi. Elle ne met pas en avant les différences, notam- 
ment entre le respect de la Loi pour les juifs et le refus des 
« œuvres » pour les chrétiens. Et il reste bien sûr à voir si le 
judaïsme peut accepter l’affirmation de « l’élection » de 
l'Eglise. 


Cinquième enjeu : l'Eglise comme peuple de Dieu — Israël 
comme peuple de Dieu (II. $2.5) 


Un dernier parallélisme lié au précédent est constitué 
par l’affirmation du « peuple de Dieu », qui poursuit l’idée 
précédente de la double élection. Il faut préciser que les deux 
passages du NT qui parlent expressément de l'Eglise comme 
du « peuple de Dieu », I Pierre 2,9s et Ti 2,14, ne font que 
reprendre la tradition biblique mais sans pour autant déva- 
loriser ou renier le peuple d'Israël. Il n’y a pas de critique 
non plus du peuple d'Israël de l’époque du Christ qui ne 
croyait pas en sa messianité. Il n’est pas question d’un « nou- 
veau peuple de Dieu » en face d’un ancien, voire reprise de 
ce titre en le déniant au peuple d’origine ! Le document cher- 
che plutôt à définir dans quel sens l’entendent les chrétiens, 
notamment les Eglises de la Réforme dont ce n’est pas du 
tout un usage traditionnel. Ce terme a vu un usage plus 
marqué après les événements de la Seconde Guerre Mon- 
diale, et notamment au Conseil œcuménique des Eglises pour 
désigner l’Eglise comme une communauté disséminée parmi 
les peuples « naturels », communauté dont l'engagement et 
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de témoigner et de servir, dans l’espérance de l’accomplis- 
sement des temps à venir (2.5.6). Dans l’Eglise catholique, 
c’est aussi seulement après Vatican II que cette notion a pris 
de l’importance. Ce terme est aussi destiné à rappeler que 
l'Eglise n’est pas seulement une entité « historique » mais 
objet de foi : « l'Eglise est en même temps visible comme 
communauté de femmes et d’hommes, et cachée en tant 
qu'œuvre de Dieu » (2.5.7). De ce fait, elle n’est pas encore 
le lieu de l’accomplissement, mais seulement en marche vers 
le Royaume de Dieu, d’où l’importance de la dimension 
eschatologique du terme. « C’est pour cette raison que la 
désignation de l’Eglise comme ‘peuple de Dieu’ n’est nulle- 
ment une ‘auto-désignation’ quand on considère son con- 
tenu théologique. Il s’agit au contraire d’un titre honorifi- 
que accordé à l’Eglise sola gratia, titre dont elle devrait plu- 
tôt rougir que se glorifier au vu de l’image qu’elle donne 
d’elle-même dans les faits. Par elle-même, l’Eglise ne peut 
pas prétendre être le ‘peuple de Dieu’ et, dans cette mesure, 
elle ne peut tirer aucune conséquence de cette désignation 
face au monde » (2.5.9). 


Encore une fois, l’on ajoute que ceci n’enlève rien à la 
place permanente d’Israël dans l’histoire de Dieu avec sa 
création (3.1). 


La compréhension qu’Israël a de cette notion est quel- 
que peu différente car elle n’est pas centrée sur la foi, mais 
sur l’appartenance. Même des non croyants sont juifs, et le 
peuple d’Israël se comprend aussi au sens « social » du 
terme, dans les relations de parenté et la continuité de l’his- 
toire. Le concept de peuple, dont la dominante est aussi théo- 
logique, donne pourtant priorité à la communauté sur l’in- 
dividu. 


La lecture que fait le document de la double élection 
souveraine de Dieu débouche sur la proscription de tentati- 
ves de conversion des juifs : « Le témoignage commun rendu 
au Dieu d'Israël et la confession de foi dans l’élection sou- 
veraine du Dieu unique constituent un argument de poids 
pour proscrire, de la part des Eglises, toute forme d’activité 
dirigée de façon spécifique vers les juifs pour les convertir 
au christianisme » (3.2). L’argument majeur est celui de 
l’apôtre Paul dans Rm11, (déjà entamé dans le $ 24360): 
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l’image de l’olivier : à l’origine l’élection de Dieu constitue 
une unité (les racines), l’ensemble des élus qui bénéficient 
de la promesse décidée dès le commencement du monde. I] 
ne S’agit donc pas seulement d’Israël. La racine a donné 
l'olivier, le peuple d'Israël, auquel Dieu a dû couper des 
branches naturelles « à cause de leur infidélité » (Romains 
11,17). Il en a greffé d’autres, qui sont les païens. Mais Paul 
ne désespère pas de son peuple et ajoute que Dieu pourrait 
tout autant regreffer les branches coupées (Romains 11,24) 
pour que « tout Israël soit sauvé » (11,265). L'Eglise n’a 
donc pas pris la place d’Israël, pour qui Dieu a un plan, soit 
qu'il convertisse par le Christ, soit d’une autre manière. 


Les conséquences pour la vie de l'Eglise (partie II) 


La dernière partie du document est moins originale et 
renoue avec un genre plus connu : des conséquences prati- 
ques pour les Eglises de la Réforme. Elle pourrait être lue 
comme une partie en soi, mais découle naturellement des 
parties précédentes et met l’accent sur le respect spécifique 
pour la foi et la vie des juifs. Quatre chantiers de nécessaires 
modifications s’imposent : dans les communautés et les di- 
rections d’Eglise ; dans la prédication et l’enseignement ; 
dans le culte et le calendrier liturgique ; dans la formation 
ecclésiale initiale et continue. 


— Dans les communautés et les directions d’Église, il est 
nécessaire d’être à la fois conscient de son identité propre et 
des liens privilégiés avec le peuple juif. L’on rappelle que la 
perspective n’est pas celle du dialogue avec une « autre » 
religion. La solidarité avec Israël est un lien essentiel et en- 
traîne un combat commun contre « tous les phénomènes de 
discrimination, de racisme et d’antisémitisme » (III, $1.1.2), 
ce qui doit valoir aussi dans la relecture de l’histoire passée. 
C’est ici qu’est faite la distinction (déjà présentée plus haut) 
entre l’élection d’Israël comme peuple de Dieu au sens théo- 
logique et l’Etat d’Israël sur le plan politique, les chrétiens 
ne pouvant assimiler les deux notions l’une à l’autre. L'on 
refuse pourtant le qualificatif qui traite le mouvement sio- 
niste de « raciste » (1.1.3). Les recommandations encoura- 
gent la formation de groupes de travail entre Eglises de la 
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Réforme et avec les communautés juives, et le développe- 
ment de contacts avec des organisations réunissant juifs et 
chrétiens dans l’effort pour l’entente mutuelle, la paix et le 
développement au Proche-Orient (1.1.5). 


— Dans la prédication et l’enseignement de la foi chré- 
tienne, il est rendu témoignage au Dieu unique qui est aussi 
celui du peuple juif, ce qui fait une place à Israël et relie 
juifs et chrétiens. L'Eglise doit s’opposer à toute forme 
« d’oubli » d’Israël et prendre au sérieux l’appel à la con- 
version à ce Dieu unique qui unit l'Eglise et Israël (1.2.4). 
Les recommandations insistent sur la nécessité d’éviter les 
schémas classiques opposant le Dieu vengeur de l’Ancien 
Testament au Dieu miséricordieux du Nouveau Testament. 
La prédication chrétienne ne devrait pas relayer les clichés 
sur le légalisme juif et prendre davantage conscience de 
l’auto-compréhension juive. L’exégèse et l’homilétique sont 
incitées à développer des lectionnaires encourageant la lec- 
ture de textes de l’ Ancien Testament (1.2.5). 


— Dans le culte et le calendrier liturgique, le fait que de 
nombreuses fêtes chrétiennes ont leur origine dans le ju- 
daïsme n’est plus perceptible. Mais ceux qui préparent et 
président les célébrations et les fêtes peuvent éveiller chez 
les paroissiens la reprise de conscience de l’origine histori- 
que de la foi. Les correspondances entre la Cène et la Pâque 
juive doivent pouvoir être exprimées, mais sans pour autant 
que les correspondances liturgiques soient galvaudées et 
confondues avec une interchangeabilité des affirmations de 
foi ou une tentative de s’approprier les traditions d'Israël 
(1.3.4). Une autre recommandation insiste sur la pause du 
sabbat( 1.3.5). 


— Dans la formation ecclésiale initiale et continue, juifs 
et chrétiens ne devraient pas être présentés en opposition 
les uns aux autres. Il serait plus judicieux de permettre à la 
particularité d’Israël de s’exprimer par la voix d’intervenants 
de cette tradition. Mais la relation entre judaïsme et christia- 
nisme doit également être mise en valeur, par des échanges 
avec des instituts juifs, des programmes d’études concer- 
nant le judaïsme et le dialogue judéo-chrétien. L'on recom- 
mande aussi des séjours et des formations des pasteurs dans 
la réalité de la vie d'Israël (1.4.5). 
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4. Chances et défis de la nouvelle étape 


Une conclusion ouverte 


La conclusion du document est double : il s’achève sur 
une demande de pardon et... sur une fin ouverte ! L’on an- 
nonce ainsi implicitement une suite, mais sans chercher à 
imposer une solution et en laissant aux Eglises et aux grou- 
pes de dialogue judéo-chrétiens le soin de poursuivre. 


La demande de pardon reprend ce qui était esquissé dans 
l'introduction : « Les Eglises de la CEL reconnaissent et 
déplorent, eu égard à l’histoire de vingt siècles d’animosité 
chrétienne vis-à-vis des Juifs, leur coresponsabilité et leur 
culpabilité à l’égard du peuple d'Israël. Les Eglises recon- 
naissent leurs interprétations fautives de certaines affirma- 
tions et traditions bibliques. Devant Dieu et les hommes, 
elles confessent leur faute et implorent le pardon de Dieu. 
Elles se fient en l’espérance que l’Esprit de Dieu les conduit 
et les accompagne sur leur nouveau chemin » (IL. $2, p. 66). 


Dans la méthodologie æœcuménique entre Eglises, les tex- 
tes ayant abouti jusqu’aux points qui séparent encore invi- 
tent les Eglises à se « convertir les unes aux autres » dans 
l'Esprit de réconciliation et d’unité en Christ. Tel n’est nul- 
lement le propos ici où l’on accepte et affirme une altérité 
irréductible, une altérité qui fait partie de l’identité même 
des partenaires ! Alors comment avancer en puisant dans 
cette altérité une commune dynamique ? 


Fait rare : les Eglises se voient conduites à un certain 
silence ! Le texte l’accepte. Il annonce certes l’invitation aux 
Eglises de la CEL à rechercher le dialogue avec les groupes 
juifs partout où cela est possible, et à tracer les voies vers 
une compréhension mutuelle. Mais l'on précise que l’on 
n’envisage pas une « union » de l'Eglise et d’Israël (ce qui 
est déjà nettement entériné par Romains 11,25-32) et que la 
connaissance et le discours théologique ont des limites qu’il 
n’est pas donné aux humains de franchir ! Une rarissime 
humilité de la théologie, qui se termine sur la citation de 
Paul de Romains 11,33-36 annonçant que les jugements de 
Dieu sont insondables et impénétrables : « Qui à connu la 
pensée du Seigneur ? Ou bien qui a été son conseiller ? Ou 
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encore qui lui a donné le premier, pour devoir être payé en 
retour ? » C’est la louange de ce Dieu qui achève le texte. Il 
est essentiel dans ce dialogue de dire que (pour l’heure) nous 
ne savons pas comment aller plus loin. Ceci est un respect . 
de l’autre mais aussi de soi. Le dogmaticien réformé Jürgen 
Moltmann écrivait déjà en 1975 que l’existence d'Israël 
ouvre une brèche dans l’auto-suffisance de l’Eglise qui ne 
peut s'identifier au Royaume de Dieu. La redécouverte de 
l'importance de ce peuple et de sa foi est aussi redécouverte 
par les chrétiens de leur propre caractère provisoire et élimi- 
nation du triomphalisme ecclésial”!. 


Revenons à la formulation exacte du texte : « La coexis- 
tence de l’Eglise et d’Israël ne sera pas remplacée dans l’his- 
toire par une ‘union’ des deux » (IL. $ 2, p. 66). Ce qui tra- 
duit le jeu de mots du texte en allemand entre Nebeneinander 
et Miteinander : le « côte à côte » ne sera pas relayé par un 
« ensemble »??. Ceci peut être mal interprété, mais il faut 
l’entendre positivement dans le sens que l’on souhaite que 
le côte à côte s’intensifie, sans pousser à une union qui an- 
nihilerait le judaïsme. Un grand pas dans le renoncement à 
« convertir » le peuple juif ! C’est une invitation aux grou- 
pes dans les différents pays et contextes de développer leurs 
propres points forts. 


Les présupposés pour un dialogue sans complexes 


Quels seraient les présupposés pour un dialogue ? J'ajoute 
ici quelques réflexions personnelles. 


— Quel serait le but de telles rencontres ? Dans la pers- 
pective d’une étape continuant la dynamique actuelle, la 
démarche à suivre est celle où l’on s’expose où l’on met 
l’accent sur sa vision de la vérité. Car un dialogue de ren- 
contre de la foi juive et de la foi chrétienne permet le respect 
de l’autre dans son identité profonde qui est la relation à son 
Dieu, et se distingue d’une simple pacification ou tolérance 


21. Jürgen Moltmann, L'Eglise dans la force de l'Esprit, Paris, Cerf, 1980 (original en 
1975), pp. 181s. 

22. « Das Nebeneinander von Kirche und Israel wird in der Geschichte nicht durch ein 
Miteinander abgelôst ». Hors contexte, cela pourrait être compris comme : restons chacun 
pour soi. Or l’on veut simplement dire que l’on ne veut pas inciter à unir les deux religions, 
comme le traduit très bien le texte français. 
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sociale. Je ne souscris donc pas à l’idée qu’il suffirait de se 
mettre d'accord sur un minimum de consignes à respecter, 
pour une sorte de charte de la paix, car cela ne change pas 
les mentalités, ni les préjugés ni les opinions. Le respect 
mutuel peut être bâti sur la rencontre des langages de foi. 


— À partir de là, si l’on se situe dans la rencontre de foi, 
la dialectique de proximité et de distance peut être mainte- 
nue, Car elle n’est pas antagoniste d’un vrai dialogue. La 
proximité et la conscience de la différence sont indispensa- 
bles à chaque relation, s’il y a un équilibre entre les points 
de contact et les différences, et si l’on a dépassé les notions 
de supériorité et d’infériorité. Les Eglises de la Réforme ont 
développé au plus haut point le respect pour la différence et 
la spécificité, car elles ont toujours été largement minoritai- 
res (sauf exceptions !) et ont refusé toute tentative de fu- 
sion, de confusion ou inclusion, ou d’uniformisation. Elles 
se sont également élevées contre la « théologie de la gloire » 
de l'Eglise triomphante catholique romaine, et devraient être 
de ce fait aptes à saisir la leçon d’humilité qui leur est mise 
sous les yeux par l’existence même d'Israël. Le cardinal 
Etchegaray a exprimé ceci d’une autre façon lors d’un Con- 
seil international des juifs et chrétiens en 1997 : « Nous com- 
mençons à prendre conscience que notre 1dentité chrétienne 
est une identité reçue d’autrui, et cet autre est le peuple élu 
qui n’existe que comme se recevant de Dieu »*. Il y a là un 
présupposé essentiel au dialogue. 


— Le problème de « l’asymétrie » du dialogue judéo- 
chrétien est souvent mis en avant comme un frein au dialo- 
gue. Le fait que les partenaires ne sont pas engagés avec la 
même intensité ni avec le même souci est considéré comme 
un frein au dialogue. Or il me semble que l’insistance sur ce 
point découle d’une vision cartésienne ou idéalisante de la 
notion de « dialogue » qui imagine les partenaires nécessai- 
rement au même degré de désir et d'engagement. Or ceci 
est un leurre, même dans les dialogues entre Eglises chré- 
tiennes où il y a des degrés d’investissement différents, et 
surtout des projet qui ne se recouvrent pas ! Ce qui est pour 
les uns rêve d’union peut être pour les autres simple pacifi- 
cation ou tolérance de l’autre ! Nombre de visions diffèrent 


23. Revue Chemins de dialogue n°11, 1998, p. 20. 
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en projet, contenu, vision du monde, système de pensée, 
etc. Et pourtant, le mouvement œcuménique a permis d’im- 
menses progrès, impensables il y a seulement 30 ans ! 
D'autre part, le reproche de l’asymétrie est généralement 
adressé aux juifs qui n’ont pas « besoin » du christianisme. 
Ce qui est vrai, contrairement aux chrétiens qui ne peuvent 
concevoir leur identité sans le judaïsme. Mais l’asymétrie 
vient surtout du fait que le judaïsme est préoccupé de sa 
survie, et que des questions comme l’Etat d'Israël, le prosé- 
lytisme, les mariages mixtes, la conversion ne sont pas de 
simples opinions qui pourraient être discutées, mais des en- 
jeux vitaux. Il faut que les chrétiens comprennent cette di- 
mension dramatique. Celle-ci explique aussi le rejet juif très 
radical de toute forme de prosélytisme, même soupçonnée 
dans de simples rencontres. 


— Le dialogue ne peut partir sur de bonnes bases si sub- 
siste d’un côté la crainte d’une menace, et de l’autre la cul- 
pabilité ou la crainte de reproches ! Il serait important pour 
les chrétiens que les juifs clarifient de leur côté la notion de 
« mission » et qu’ils expliquent comment ils comprennent 
leur une mission divine. Comment le peuple juif formule- 
rait-il sa responsabilité pour le monde, et y aurait-il là des 
points d’entente à développer ? 


Les thèmes à poursuivre 


Quelles seraient les thématiques à poursuivre ? En pre- 
mier lieu celles que le texte laisse ouvertes, comment l’al- 
liance de Dieu peut-elle comprendre à la fois Israël et 
l'Eglise. Mais je me permets d’ajouter quatre points qui me 
paraissent oubliés ou négligés dans le texte Eglise et Israël : 


— Dans la partie sur l'interprétation de l’Ecriture, il eût 
été important d’insister sur la « lecture typologique » chré- 
tienne qui est souvent simplement comprise comme consi- 
dérant l’Ancien Testament comme une préparation et ses 
figures comme des prototypes, ce qui réduit ces textes à des 
pré-textes pour l’accomplissement du Nouveau Testament. 
Or le document ne fait pas du tout mention de cet enjeu, 
alors que c’est là une vision très schématique de la typolo- 
gie, qui ne fait pas justice à la profondeur des figures. La 
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recherche biblique a montré notamment que la typologie ne 
suit pas seulement le schéma préparation-accomplissement 
mais peut aussi aller dans l’autre sens, comme une typolo- 
gie à rebours ! Ainsi dans les paroles de Jésus : « Car, de 
même que Jonas fut trois jours et trois nuits dans le ventre 
d’un grand poisson, de même le Fils de l'Homme sera trois 
jours et trois nuits dans le sein de la terre. Les hommes de 
Ninive se lèveront, au jour du jugement, avec cette généra- 
tion et la condamneront, parce qu’ils se repentirent à la pré- 
dication de Jonas ; et voici, il y a ici plus que Jonas » (Mat- 
thieu 12,41), la typologie est construite à rebours, puisqu'il 
y a une supériorité des premières figures par rapport aux 
secondes. sauf si les auditeurs de Jésus Christ changent de 
comportement et découvrent en lui le signe qui les conver- 
tira comme les Ninivites. Les habitant de Ninive, premières 
figures, sont présentés de manière polémique comme étant 
plus proches de Dieu que les contemporains du Christ ! De 
plus, d’une part, l’ Ancien Testament en lui-même contient 
déjà un grand nombre de typologies dont l’accomplissement 
n'attend pas le Christ, comme par exemple les annonces 
prophétiques du retour du peuple sur sa terre. Et le judaïsme 
n’a-t-il pas, lui-même, développé une telle lecture, par exem- 
ple dans sa relecture de l’Exode telle qu’on la trouve dans la 
Haggadah : ce qui est arrivé aux pères, c’est notre histoire. 
C’est nous qui sommes libérés d'Egypte. Mais cette libéra- 
tion est aujourd’hui à entendre dans un autre sens, et il y a 
aussi une promesse : « l’an prochain à Jérusalem ». Je vois 
là une typologie, dans la mesure où la situation des pères est 
relue comme modèle et promesse pour le présent et préfigu- 
ration de l’avenir. Et je pense que personne ne verrait ici 
dans les pères simplement des figures dépassées et sans va- 
leur pour le présent ! Or c’est bien là l’esprit dans lequel les 
chrétiens considèrent (ou devraient considérer) les typolo- 
gies ! La typologie est en fait une ouverture plus large de 
l'horizon, une marche du peuple présent à la suite du peu- 
ple passé, avec pour fil conducteur à la fois la continuité et 
la promesse de l’accomplissement en Dieu. 


— Il n’y a pas vraiment de réflexion sur les différences 
considérables entre les conceptions anthropologiques. Dans 
la conclusion d’un livre chrétien sur le dialogue judéo-chré- 
tien, le rabbin Rivon Krygier met l’accent sur la difficulté 
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du judaïsme à concevoir Dieu fait homme, comprenant ceci 
comme un « dédoublement de Dieu ». Ceci a des consé- 
quences pour l’importance conférée à l’humain : « Il est vrai 
aussi qu’en conséquence, là où le judaïsme mise sur 
l’homme par l’effort de la repentance et la puissance ré- 
demptrice des œuvres, le christianisme, lui, espère que 
l’homme soit fécondé par la grâce divine, œuvre accomplie 
par le Christ »#. Et la question décisive pour lui est de sa- 
voir si chacune des traditions peut voir l’autre comme partie 
intégrante du plan du salut. Cette différence est encore plus 
considérable entre protestants et juifs, puisque la Réforme 
(notamment luthérienne) a porté au point le plus radical l’af- 
firmation que l’humain ne peut réaliser le salut par lui-même, 
et que même le respect le plus absolu de la Loi peut n’être 
qu’une « œuvre » c’est-à-dire tentation d’auto-justification 
au lieu d’être abandon de soi à Dieu ! Comment alors valo- 
riser le sens de la Loi et le respect de Loi comme chemin de 
salut ? Il y a là une différence incompatible entre les parte- 
naires, et le texte ne s’y est pas attardé. En conséquence, 
plutôt que de chercher un accord impossible, ne serait-il pas 
possible de se rejoindre dans un commun souci du respect 
des commandements de Dieu, qui signifie pour les croyants 
un engagement commun pour la paix et la justice ? Cette 
responsabilité commune des juifs et chrétiens est affirmée à 
plusieurs reprises (par ex. en IIL.$2) mais sans que l’on ait 
exploré les pistes possibles, sans doute parce que ceci reste 
à définir au sein des contextes où l’on vit ensemble. 


— Un dialogue approfondi serait à mener sur les liens 
entre la trinité et le monothéisme. Déjà le théologien luthé- 
rien Wolfhart Pannenberg plaidait dans plusieurs écrits con- 
cernant le dialogue judéo-chrétien pour une discussion sur 
ce sujet, en expliquant que la pensée trinitaire chrétienne 
n’est pas opposée au monothéisme. Le document Eglise et 
Israël donne de la trinité une interprétation que l’on pour- 
rait qualifier de « fonctionnelle » (IL. $ 2.1.1), visant à mon- 
trer le Christ et l'Esprit comme des réalités de la présence de 
Dieu dans le monde. Mais il eût été astucieux d’exposer 
cela en comparant davantage avec des textes de l’Ancien 


24. Rabbin Rivon Krygier, dans la conclusion de l’ouvrage de Geneviève Comeau, Juifs 
et Chrétiens: le nouveau dialogue, op. cit., p. 153. 
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Testament montrant la présence de Dieu à l’œuvre dans le 
monde. Ainsi, le « nom » de Yahwé qui réside dans le Tem- 
ple (Deutéronome 12,5 ; I Rois 8,29), la « gloire » (Kabod) 
de Yahwé qui remplit le Temple et le monde (Esaïe 6,1-3), 
tout comme ce qui est cité, la personnification de la Sagesse 
(Proverbes 8,22-31). De telles mises en perspective analo- 
gique montreraient l’intention du discours chrétien sur la 
trinité. 

— Un autre souci commun à tous les croyants, en parti- 
culier de religions minoritaires est la question : comment 
vivre dans un monde qui a des critères et des perspectives 
auxquels l’on ne veut pas s’assimiler ? Comment faire va- 
loir une « tradition » qui répond à d’autres priorités, qui a 
une autre conception du temps, du travail, de la vie, etc. ? Il 
n'y aurait pas de nécessité d’être d’accord sur les contenus 
de ces critères, mais sur le principe de la différence entre 
l’ordre du monde et celui des croyants. Les paragraphes con- 
cernant l’élection mettent en évidence cette spécificité mais 
sans l’approfondir. 


Le principe d’un document œcuménique est qu’il fasse 
parler, même si les avis sont critiques, ils sont bienvenus car 
c’est cela qui confère vie et avenir à la quête des interlocu- 
teurs. De nombreuses Eglises de la Réforme avaient pris 
une position critique à l’égard du texte lorsqu'elles ont été 
invitées à se prononcer à mi-parcours du processus. Mais 
leurs avis ont été respectés autant que possible dans la ver- 
sion finale. Je n’ai pas encore de résultats de la réception du 
texte final et il faudrait rappeler aux Eglises membres qu’el- 
les sont invitées à se prononcer maintenant sur le document 
final et à ne pas rester sur leurs positions de mi-parcours ! 
Mais je puis soupçonner que dans l’ensemble la critique ne 
concernera pas ce que j'ai appelé ici la première étape qui a 
déjà trouvé expression dans de nombreux autres textes des 
Eglises. La critique s’adressera plutôt à ce qui est vraiment 
l’avancée nouvelle : l’acceptation du judaïsme comme voie 
de salut spécifique. Les Eglises chrétiennes pourraient affir- 
mer que celle-ci va trop loin dans la direction du judaïsme, 
jusqu’à laisser dans l’ombre l'identité chrétienne et l’affir- 
mation du salut en Christ seul. Cette critique n’est pas fausse. 
C’est là évidemment une grande interrogation pour les chré- 
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tiens, dont la vocation est le témoignage du salut en Christ ! 
Certains théologiens protestants ont déjà posé la question si 
l’anti-judaïsme n’était pas la « main gauche de la christolo- 
gie »® ! L’apôtre Paul a pourtant montré que l’on pouvait 
suivre un chemin d’acceptation mutuelle. Et il ne faudrait 
pas pour autant que cette acceptation de la foi juive comme 
telle ne débouche sur des routes divergentes sous prétexte 
d’indépendance réciproque. Il s’agit d'apprendre à conju- 
guer attachement réciproque et respect de la foi de l’autre. 


Il faut donc d’une part vérifier si les Eglises sont prêtes à 
faire ce chemin et si elles peuvent accepter ce que ce docu- 
ment laisse en l’état, le double chemin de foi, les identités 
inconciliables, mais pas irréconciliables ! L'Eglise catholi- 
que emprunte une voie analogue*. Les Eglises orthodoxes 
me semblent par contre très loin de pouvoir renoncer à l’af- 
firmation que l’Eglise montre le chemin au peuple juif. Il 
serait donc important que sur ce chemin de repentance et 
d’humilité et d’attachement au peuple d'Israël, les Eglises 
de la Réforme voient arriver leurs frères et sœurs à leur ren- 
contre. Surtout à l’heure où les chrétiens ont pour tâche prio- 
ritaire de montrer que l’avenir n’est que dans le dialogue et 
dans la résistance aux stéréotypes identitaires. 


ELISABETH PARMENTIER 
Strasbourg 


25. Ulrich Wilkens a prétendu dans un débat avec David Flusser que l’anti-judaïsme est 
une nécessité théologique pour le christianisme, cf. David Flusser, « Ulrich Wilkens und die 
Juden », Evangelische Theologie 34/1974, pp. 236-243, Ulrich Wilkens, « Das Neue Testa- 
ment und die Juden. Antwort an David Flusser », 1bid., pp. 602-611. 


a, LE ne Cerbelaud, Ecouter Israël. Une théologie chrétienne en dialogue, Paris, 
erf, Ë 


FADIEY LOVSKY 
ET L’AMITIÉ JUDÉO-CHRÉTIENNE 


L’Amitié Judéo-Chrétienne de France a reconnu le rôle 
important de Fadiey Lovsky dans ce domaine depuis plus 
d’un demi-siècle en lui attribuant son prix pour l’an 2000. 
On pourra lire les propos du président Paul Thibaud et ceux 
du récipiendaire, qui n’ont rien perdu de leur actualité, grâce 
à l’amabilité de la revue Sens, qui les a publiés dans son 
numéro de mars 2001. 


ALLOCUTION DE PAUL T HIBAUD 


L’Amitié Judéo-Chrétienne de France est heureuse de 
vous accorder son Prix pour l’année 2000. Peut-être, diront 
certains, a-t-elle trop tardé à le faire, si j'en juge du moins 
par la chaleur des approbations et des témoignages qui sont 
arrivés lorsqu'on a annoncé l'attribution de ce Prix. 


L'un de ces témoignages, c’est celui du Pasteur Jacques 
Maury que vous connaissez bien, ancien Président de la 
Fédération protestante de France. En voici des extraits : 


« (...) Fadiey Lovsky a été, et est toujours, malgré sa 
modestie, le plus fidèle et ferme interpellateur de nos Egli- 
ses protestantes sur l’urgence du dialogue et de la réconci- 
liation judéo-chrétienne. 

Sous la présidence du Pasteur Marc Boegner, dont on 
sait bien l’action courageuse durant l'Occupation, il l’a été 
dès 1947 comme secrétaire du « Comité protestant pour le 
témoignage auprès d'Israël » et depuis n'a cessé d’être la 
principale cheville ouvrière de nos relations avec la com- 
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munauté juive. Il l’a été en particulier lorsque, en 1967 après 
la guerre des Six-Jours, un grand trouble a saisi ceux et cel- 
les qui se côtoyaient dans une Commission unique des rela- 
tions avec Israël et avec l’Islam et que les débats — ou plutôt 
les « dialogues de sourds » — ont été tels qu’il a fallu se 
résigner à constituer temporairement deux Commissions 
distinctes : « Eglise-Islam » et « Eglise et Peuple d'Israël ». 


Tout naturellement, Fadiey Lovsky a continué à y partici- 
per!, avant d’en devenir le Président de 1980 jusqu’en 1986. 


(...) Fadiey Lovsky n’avait guère de raisons sociologi- 
ques qui le poussaient à emprunter ce chemin de dialogue. II 
n’était, par exemple, pas d’origine juive. Il n’a pas connu 
cette solidarité instinctive avec le peuple juif victime de la 
Shoah qui a inspiré certains Chrétiens d’origine juive qui ont 
été si importants dans les débuts du dialogue judéo-chrétien. 


Fadiey Lovsky a été bouleversé au plus profond de lui- 
même par la Shoah comme tout être humain normalement 
constitué. Bien sûr aussi, plusieurs personnalités importantes 
ont joué un rôle essentiel dans ses prises de conscience, à 
commencer par Jules Isaac lui-même ou encore les pasteurs 
Dallière ou Charles Westphal, parmi bien d’autres. 


Mais s’il faut la trouver, l’explication essentielle de sa 
militance réside dans sa rencontre personnelle, directe, avec 
l’Evangile de Jésus-Christ. Cela a commencé presque par 
hasard — mais il vaudrait mieux dire par la volonté de Dieu 
— au cours d’une colonie de vacances dirigée par le célèbre 
évangéliste de Fives-Lille, Henri Nick, où il était moniteur 
et où, comme :il l’a raconté, il a été sérieusement interpellé 
par une prédication : la guérison d’un aveugle-né, relatée 
au chapitre 9 de l’Evangile de Jean. C’est à partir de ce point 
de départ qu'il a progressivement ouvert ses propres yeux 
sur les horreurs de ce monde — le « péché » comme il ne 
craint jamais de le dire — et sur la grâce miséricordieuse et 
réconciliatrice de Dieu. 


C’est cela qui lui a rendu insupportables les divisions et 
surtout celles qui ont déchiré le peuple et l’Eglise de Dieu. 
C’est cela aussi qui a fait de lui cet avocat intraitable de la 

1. A cette époque, c’était le Pasteur Chavannes qui présidait aux destinées du Comité ; 


après 1970 et jusqu’en 1980, ce fut le Professeur Edmond Jacob, qui fut un président très 
pacificateur [NDLR.] 
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lutte contre l’antisémitisme et cet artisan infatigable de la 
réconciliation avec Israël comme de l’unité des Eglises chré- 
tiennes. 


(..) C’est un véritable « ambassadeur du Seigneur de la 
réconciliation » que reconnaît aujourd’hui l’ Amitié Judéo- 
Chrétienne, et je tiens à lui en dire merci. » 


J’ajouterai, en ce qui me concerne, que je vous connais 
en tant que lecteur pour trois livres dont je ne saurai assez 
vous remercier. Le premier, c’est un livre d’historien, Anti- 
sémitisme et Mystère d'Israël (Ed. Albin Michel, 1955) ; le 
second, c’est La déchirure de l'absence (Ed. Calmann-Lévy, 
1971) qui est une méditation spirituelle à laquelle il faut tou- 
jours revenir ; et le troisième, c’est le livre d’entretiens avec 
Robert Masson, La fidélité de Dieu (Ed. Saint-Paul, 1998). 
Je tiens malheureusement à dire que les deux premiers ouvra- 
ges sont introuvables en librairie. 


En ce qui concerne le premier livre, Antisémitisme et 
Mystère d'Israël, la précision de l’information vous met sur 
les traces de Jules Isaac ; mais d’un certain côté, du point de 
vue de la précision historiographique, vous le dépassez. Il y 
a un élan, probablement prophétique, une indignation pro- 
phétique chez Jules Isaac qui lui est particulier ; mais le tra- 
vail que vous avez ajouté, car vous vous gardez de le con- 
tredire sur aucun point — vous le signalez dans votre dernier 
livre — a une valeur également considérable. En particulier, 
il y a la distinction antijudaïsme/antisémitisme. Mais con- 
trairement à l’habitude, vous ne distinguez pas l’antijudaïsme 
chrétien de l’antisémitisme nazi ou raciste du XIX°"*° siècle. 
Vous dites qu’il y a antisémitisme aussitôt qu'il ya haine. 
« L’antijudaïsme relève de la controverse théologique ; AUS- 
sitôt qu’il y a haine ou qu'il y a récusation, non pas des 
thèses juives mais du peuple juif, il y a antisémitisme. Enice 
sens-là, il y a un antisémitisme chrétien extrêmement an- 
cien. » C’est un point qui me paraît profondément juste. 


Dans cet antisémitisme chrétien, vous distinguez d’une 
part l’antisémitisme de séparation, de rupture, d’autre part 
l’antisémitisme d’installation, enfin l’antisémitisme de res- 
sentiment. Je dirai que vous avez plus d’indulgence pour le 
premier que pour les deux autres. 
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L’antisémitisme de rupture, modèle saint Jean Chrysos- 
tome, est probablement quelque chose qui était en partie 
inévitable. 


L’antisémitisme d’installation, de fermeture sur soi de la 
Chrétienté, notion que vous analysez extrêmement bien, est 
un point qui, lui, n’a pas d’excuse et ne peut en aucun cas 
être considéré comme représentatif du message chrétien 
véritable. 


Et l’antisémitisme de ressentiment, celui qui a dévasté le 
monde catholique français à la fin du XIX°"* siècle, qui cul- 
mine lors de l’affaire Dreyfus, celui qui nous connaissons 
bien puisque c’est celui qui nous est le plus proche, est une 
espèce qui est encore pire. 


En tous cas, je pense que cette distinction des trois anti- 
sémitismes est un guide intellectuel tout à fait profond. 


J'aimerais à présent vous poser une question : pourquoi 
vous êtes-vous si passionnément et si fidèlement, obstiné- 
ment attaché à ce problème ? Permettez-moi d’esquisser un 
début de réponse. J’évoque ici un personnage auquel vous 
rendez hommage — le Pasteur Louis Dallière — que vous 
avez connu dans les années quarante, et qui était proche, 
disons, des Pentecôtistes. Je suis convaincu que le Christia- 
nisme que vous avez rencontré à travers lui, peut-être avant 
lui d’ailleurs, était un Christianisme qu’on peut appeler un 
Christianisme d’espérance et d’attente. Ce n’était certaine- 
ment pas un Christianisme d’installation comme celui qui a 
provoqué l’antisémitisme que vous avez étudié. C’est parce 
qu’ils étaient des Chrétiens en attente de la parousie, réelle- 
ment en attente de la parousie, qu’ils se sont sentis proches 
des Juifs. Ils ont été frères dans l’attente des Juifs, et je pense 
que vous l’avez été et que vous l’êtes toujours. Vous nous 
indiquez ici une voie spirituelle précieuse, et l’un de vos 
thèmes qui revient souvent dans vos livres, c’est de dire 
qu’on ne peut pas traiter un problème comme celui-là sans 
un travail spirituel. Cette ligne spirituelle que vous nous in- 
diquez à travers votre hommage au Pasteur Dallière me sem- 
ble, personnellement, tout à fait importante. 


Je soulignerai aussi, dans le même sens, votre insistance 
sur le Christianisme incarné, parce que le Christianisme n’est 
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pas une religion de concepts. Ou plutôt, on en a fait une 
religion conceptuelle, et c’est cette abstraction chrétienne 
qui, très longtemps, très souvent, a opposé le pseudo-uni- 
versalisme théorique du Christianisme à la concrétude par- 
ticulière du peuple juif. Tous les concepts qui sont élaborés 
n'ont pour justification que de rendre compte, dans la me- 
sure où nous le pouvons, de cette incarnation qui dépasse 
toutes les philosophies et tout ce que nous pouvons énon- 
cer. Je cite votre premier livre : « Distinguer... on ne peut 
pas distinguer le mystère d'Israël des Juifs, et le conceptua- 
lisme, justement, distingue l’ambassadeur du message. » 
Vous dites aussi que les Juifs sont les ambassadeurs de Dieu, 
c’est une des comparaisons que vous faites dans votre der- 
nier livre d’entretiens : « Mais en réalité, ils sont plus que 
des ambassadeurs puisqu'ils sont indistinctibles du message. 
Donc, distinguer les mystères d’Israël de ces Juifs, et des 
Juifs concrets jusqu’à nos jours, c’est en réalité nier le mys- 
tère, c’est le renvoyer au désert de la pensée gratuite, c’est 
du docétisme. » Je pense que l’opposition du concret, de 
l’incarné et de la pensée gratuite, est aussi un des thèmes 
sur lequel vous nous êtes le plus précieux. 


L'amitié avec les Juifs, je pense que vous l’avez prati- 
quée en dehors de tout concordisme. Vous ne cessez de ré- 
péter qu’il faut se situer « en face de la rupture et dans la 
dissymétrie. » D’un certain côté, la déchirure de l’absence 
fait partie du message de Dieu. C’est donc qu’il ne faut pas 
essayer de la gommer, il faut la regarder. Cette rupture est 
dissymétrie parce qu’aux Juifs les Chrétiens disent : nous 
recevons la révélation dont vous êtes les messagers, et les 
Juifs répondent : nous ne recevons pas ce que vous dites 
concernant Jésus. Mais vous ajoutez que cette dissymétrie, 
les Chrétiens doivent espérer l’estomper, la diminuer car elle 
est fondée sur l'impossibilité d’entendre les Juifs. Vous avez 
cette parole merveilleuse : Jean-Paul II est allé à la synago- 
gue de Rome mais n’a pas parlé comme saint Paul. Il ne le 
pouvait pas. Il ne le pouvait pas à cause de notre méchan- 
ceté. Je pense que c’est une phrase tout à fait profonde : ce 
qui nous sépare de Paul, c’est notre méchanceté historique 
de Chrétien. Notre travail, pour reprendre votre expression 
magnifique, est de dépolluer l’image du Christ vis-à-vis des 
Juifs. 
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J'aimerais encore insister sur le côté tranquille et pas 
vantard du ton de vos propos, et sur l’importance de ce qui 
est dit. Il y a ici un contraste qui est contraire à ce que l’on 
voit dans beaucoup d’écrits où le ton est supérieur au fond. 
Il est vrai qu’une de vos croyances, c’est celle que vous 
vouez aux saints anonymes. Vous ne cessez de répéter que 
la survie spirituelle, la continuité, la force du tissu du Chris- 
tianisme, est assurée par tous ceux qu’on ne connaît pas et 
qui ont payé leur fidélité au prix qui leur a été demandé 
selon l’endroit où 1ls vivaient. 


Je terminerai en lisant une seconde lettre, envoyée par 
notre amie Colette Kessler, l’une de vos amies aussi, qui 
regrette beaucoup de ne pas être là aujourd’hui pour des 
raisons de maladie et qui se réjouit particulièrement de l’at- 
tribution de ce Prix : 


« (.) Le souvenir des premières sessions des Avents, 
vers 1975-76, et de ses interventions mûries et précises m’ha- 
bite encore. Au cours de ces merveilleuses sessions, sa per- 
sonnalité, ses paroles, son sourire eurent sur moi un grand 
impact. J’étais alors une débutante dans le dialogue judéo- 
chrétien ; lui était déjà un maître. Il fait partie de ces interlo- 
cuteurs chrétiens — protestants et catholiques — qui témoi- 
gnent de manière si vivante de leur foi en Jésus et de la foi 
de Jésus qu’ils m'ont incitée à redécouvrir ce Jésus juif qui 
nous unit, ainsi que les textes du Nouveau Testament. 


Fadiey est aussi de ceux qui osent aborder ce qui nous 
sépare, et avec qui les désaccords ne donnent pas lieu à des 
disputations mais à des « débats » visant à faire avancer le 
dialogue. Je me souviens en particulier d’une discussion, 
au Bec Hellouin, sur le « reste d'Israël » qui suscita entre 
nous et tous les participants un échange serré. 


Son livre La déchirure de l'absence demeure pour moi 
une source permanente d’inspiration. Fadiey Lovsky a 
ouvert, pour de longues années encore, les chemins d’une 
haute spiritualité et d’une recherche intellectuelle rigoureuse 
pour tous ceux d’entre nous, Chrétiens et Juifs, qui sont 
engagés sur la voie exigeante du dialogue ». 
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RÉPONSE DE FADIEY LOVsKY 


Surpris au téléphone par vous, M. Thibaud, je vous en- 
tendis me dire : « Ainsi nous rendrons aussi justice au rôle 
des Protestants ». L’argument ne pouvait que me toucher. 
Car vous n’accordez pas votre prix à quelqu’un d’isolé. Vous 
m'avez incité à nommer mes inspirateurs et mes compa- 
gnons de témoignage et de labeur. 


Et d’abord le pasteur Louis Dallière qui, dès avant la 
dernière guerre, nous apprenait qu’un Chrétien peut et doit 
prier avec persévérance et bienveillance pour les Juifs. Com- 
ment ne nommerais-je pas Karl Barth dont l’attention en- 
vers les Juifs et le Mystère d'Israël a nourri notre réflexion 
religieuse et politique durant ma jeunesse et jusqu’à mainte- 
nant ? 


Comment ne rendrais-je pas un filial hommage au pas- 
teur Charles Westphal ? C’est lui qui m’a confié la rédaction 
des « Cahiers d’études juives » de la revue Foi et Vie ; lui qui 
m'a guidé dans les fonctions que la Fédération Protestante 
m'a données. C’est Charles Westphal qui m’a commandé - 
le mot n’est pas trop fort — d’éclairer l’histoire de l’antisémi- 
tisme. Est-il possible de ne pas rappeler le mot d’ordre de 
Charles Westphal en 1947 à propos de ce qu’on n’appelait 
pas encore la Shoah : « Père, pardonne-nous » ? ? Je rap- 
pelle encore que c’est Charles Westphal qui a fait voter à la 
troisième Assemblée œcuménique de New-Delhi, en 1961, 
une résolution à l’encontre de l’antisémitisme, que Jules 
Isaac allait aussitôt signaler à Rome à la veille du Concile. 


Ce prix que je reçois, c’est à Charles Westphal qu’il ap- 
partient. Mais il est mort avant que l’Amitié Judéo-Chré- 
tienne ait institué ce prix. 

Je suis l’héritier, encore une fois, de ce que j’ai reçu 
dans l’Église Réformée et la Fédération Protestante. Il est 
juste que je nomme ceux qui, avant ou avec moi, Ont trans- 
mis l’appel à la repentance et à la réconciliation : Madeleine 
Barot et les équipes de la Cimade, André Dumas et Jacques 


2. Foi et Vie, avril 1947. 
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Martin. Comment ne pas citer Roland de Pury, Henry Bruston 
et Robert Martin-Achard ? Comment oublierais-je les médi- 
tations réparatrices de Paul Ricœur sur les Pharisiens ? Ni 
l’intercession des Diaconesses ? Ni la chaleur de l’engage- 
ment, sur tous les plans, de Jacques Ellul ? 


Ces noms que je prononce, ce n’est pas une énuméra- 
tion. Ils disent le faisceau de réflexion spirituelle où j’ai trouvé 
la joie de persévérer. Laissez-moi nommer encore les pas- 
teurs Alain Blancy et Antoine Nouis ; et Thomas Roberts et 
Alain Schwartz qui, tous les deux, ont initié le Renouveau 
charismatique au Mystère d’Israël. Et Henri Lefebvre qui 
anime le Comité œcuménique d’unité chrétienne pour la 
repentance envers le peuple juif *. Et Michel Leplay.… 


Et puis, ces professeurs et pasteurs d’Alsace qui ont re- 
pensé la catéchèse : Edmond Jacob, Etienne Trocmé, Ber- 
nard Keller, Philippe de Robert, sans oublier, en France et 
au-delà, le travail aussi efficace que discret de Blaise Cha- 
vannes. Il y a bientôt dix ans, le Synode de l” Église Réfor- 
mée d’Alsace-Lorraine adoptait une résolution remarqua- 
ble *. Elle rappelait « les racines juives de notre foi », affir- 
mait que « l’ Ancien Testament [...] fait partie du canon au 
même titre que le Nouveau Testament [...] et nous est indis- 
pensable pour comprendre le message de l'Évangile. » 


J'insiste sur le passage qui énonce : « L'Église ne se subs- 
titue pas au peuple d'Israël. Celui-ci reste témoin avec elle 
de la fidélité du Dieu de l’Alliance et de la Promesse. » Dé- 
nonçant l’antisémitisme, le texte « déplore que les Églises 
n'aient pas pu empêcher la Shoah à cause de leur manque 
de vigilance, leurs silences et trop souvent à cause de leur 
enseignement. » Le texte continue : « C’est pourquoi nous 
demandons pardon à Dieu et au peuple juif. » 


Si j'ai insisté sur cette résolution synodale, ee A pour 
associer l’Église Réformée d’Alsace-Lorraine à cette jour- 
née ; et c’est aussi pour suggérer que ce texte pourrait deve- 
nir une maquette de réflexion ecclésiale pour les Chrétiens 
quand ils s’interrogent sur leur attitude envers les Juifs. 


3. C.Œ.UR. Le Martinet, 30160 Gagnières. 
4. Voir Sens, 1990 n°12, p.469. 
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Chers amis, rien de ce que je viens de dire n'appartient à 
quelque forme d’apologie. Nul plus que moi ne mesure les 
carences et les hésitations, ou les erreurs, qui, dans le do- 
maine qui nous rassemble, persistent en ce moment dans 
mon Eglise et dans le Protestantisme. Mon propos est de 
rendre grâces pour les progrès — et il y en a — et pour les 
ouvriers de la moisson. Et d’en remercier le Seigneur, avec 
vous, amis juifs et catholiques, en cette saison où Il a multi- 
plié les joies et les exaucements, à Drancy, à Augsbourg, à 
Rome et à Jérusalem. 


k 


Avant de finir, j'aimerais dire quelques mots sur le rôle 
de l’ Amitié Judéo-Chrétienne. 


Je vois en elle une parole vivante pour nos réflexions. Je 
me persuade que parmi les dissymétries, pour ainsi dire cons- 
titutives, que nous connaissons entre Juifs et Chrétiens, il en 
est une que nous n’avons pas encore vraiment méditée. 


L’Amitié Judéo-Chrétienne rassemble en effet des non- 
Juifs presque tous pratiquants, très attentifs à la vie religieuse, 
et d’autre part des Juifs qui ne sont pas tous très pratiquants, 
mais mûs par des convictions précises. Dans les premiers temps 
de l’ Amitié Judéo-Chrétienne, cela nous troublait... Nous en- 
visagions une rencontre plus homogène quant à la religion. 


C'était tout à fait à tort. Nous avions tort de penser à 
l’Amitié Judéo-Chrétienne comme à un forum pour la ren- 
contre entre l’Église et la Synagogue. Quand cela se fait, 
c’est très bien. Mais l’expérience nous suggère, à nous Chré- 
tiens, de renoncer à ce désir et à cette visée. Au contraire, je 
vois une indication théologique dans la situation actuelle. 


À l’époque de la Chrétienté, il était inévitable que le re- 
gard chrétien, comme à Strasbourg et ailleurs, confronte 
l'Église avec la Synagogue. Cette rivalité fut théologiquement 
mauvaise conseillère. Mais il n’y a plus de Chrétienté, et la 
théologie peut et doit découvrir que le dialogue n’est plus 
celui de l'Église (ou des Églises) avec la Synagogue (ou les 
Synagogues). 

Le dialogue, la relation mutuelle sont, aujourd’hui 
comme dans la pensée de saint Paul, entre l’Église — l'Eglise 


94 FADIEY LOVSKY 


une — et les Juifs dans leur ensemble — le peuple d’Israël un 
aussi. Et nos groupes sont, en cela, des témoins précurseurs. 
Ce n’est pas le lieu ni le moment de développer ce point de 
vue. Je le mentionne parce qu’il accorde à l’ Amitié Judéo- 
Chrétienne une identité d’ordre spirituel que nous, Chré- 
tiens, ne saurions minimiser. 


Un dernier mot. Je ne peux m'empêcher d'évoquer la 
chère mémoire du poète juif de Marseille, Emmanuel 
Eydoux. Il racontait que Jules Isaac était venu le prier d’en- 
trer dans notre association naissante, et comment lui, Eydoux, 
l’avait éconduit. Après quoi, s’en étant repenti après la mort 
de Jules Isaac, Emmanuel Eydoux était devenu un ferme 
artisan de la rencontre. 


Et puisqu'il y a encore chez les Juifs et les Chrétiens des 
gens qu’il nous appartient de convaincre et de rassembler, 
laissez-moi vous dire avec Emmanuel Eydoux que l’ Amitié 
Judéo-Chrétienne est le creuset de nos revirements positifs 
et de nos réconciliations. 


PARMI LES LIVRES 


Daniel Marguerat (éd.), Quand la Bible se raconte, Cerf (Lire la Bible), 
Paris 2003. 211 pages. 


Daniel Marguerat a confié à sept exégètes le soin d’aborder 
narrativement des récits bibliques: A. Wénin pour la Genèse et la fille de 
Jephté, Jean-Louis Ska pour Genèse 22, Elian Cuvillier pour la finale de 
Marc, Sophie Reymond pour Luc 24, Jean Zumstein pour Jean 20-21, 
Corina Combet-Galland pour 1 Corinthiens 13. D.Marguerat traite 
l’intertextualité d’Actes 12 et signe une présentation de la théorie narra- 
tive. L'ensemble présente une belle cohérence et ne manquera pas d’inté- 
resser les lecteurs désireux d’entrer dans l’approche narrative. Chaque 
texte peut servir de support très utile pour des séances de groupes bibli- 
ques. 

Le spécialiste, lui, à qui ce livre n’est d’ailieurs pas destiné, en sortira 
avec quelques considérations sur la grandeur et la misère de la narratologie. 
Grandeur indubitable dans la façon de prendre parti du récit et d’aider ainsi 
le lecteur à détourner les yeux des sempiternelles strates génétiques. Mi- 
sère peut-être, devant la mise en place de ce qui pourrait bientôt apparaître 
comme une nouvelle vulgate. 

On peut se demander si la narratologie sert le statut littéraire de la 
Bible autant qu’on voudrait nous le faire croire. Marguerat parle d’ailleurs 
de spécialistes « du langage », non de la littérature (p. 21). Les schémas 
communicationnels de type Jakobson, l’insistance sur des stratégies, sur 
l’effet du texte, sur la clarté rhétorique du vouloir de l’auteur impliqué (qui 
efface toute topologie d’un « moi » réduit à ses forces communicatives), 
occultent en effet bien des aspects de l’œuvre littéraire. Deux articles illus- 
trent ces problèmes. Celui de Ska sur Genèse 22. Quand on connaît la 
grande culture de ce brillant exégète, on s’étonne de la relative grisaille du 
commentaire produit ici par l’approche narrative. Anagnorisis et peripeteia 
sauraient-ils dispenser de l’analyse figurative (au sens greimassien du 
terme), particulièrement au verset 13 où la substitution (un des codes es- 
sentiels du récit, avec possession/dépossession) de l’agneau-fils par le 
bélier-père est passée totalement sous silence ? Celui de Corina Combet- 
Galland sur 1 Corinthiens 13. Elle y montre comment le poème de Paul 
peut être lu comme une intrigue amoureuse entre le « je » et Dame Agapé. 
Sa remarquable approche pose à sa façon le problème de la pertinence 
narratologique, car si on la réfère aux concepts théoriques énoncés par D. 
Marguerat, on s’aperçoit qu’elle s’en affranchit parfaitement ; ce qui mon- 
tre qu’elle puise ses outils ailleurs que dans le minimalisme narratologique 
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d’outre-Atlantique. L’ « effet sur le lecteur » en est des plus heureux ! On 
pourrait d’ailleurs dire la même chose de l’étude d’A. Wénin sur la Ge- 
nèse, plus anthropologique que narratologique. 


PIERRE-MARIE BEAUDE 
Châlons en Champagne 


Paul Nothomb, Ça ou l’histoire de la pomme racontée aux adultes, Phé- 
bus, Paris 2003. 157 pages. 


En dépit d’une invétérée tendance à triturer l’hébreu jusqu’à en ré- 
duire les vocables à des pictogrammes, je dirai de Paul Nothomb, pécheur 
non moins invétéré, qu'il n’en finit pas de se repentir. Une chose est de 
fustiger les solécismes et autres incohérences des traducteurs patentés de 
la Bible. Autre chose est d’aller chercher à nicher dans les arcanes et autres 
borborigmes d’une langue, l’hébreu, d’incertains appuis pour une 
anthroposophie qui, doublon d’une théosophie plus ou moins libérée de 
l’opposition entre théisme et athéisme, n’emporte pas la conviction davan- 
tage que l’anthropologie traditionnelle tirée, des siècles durant, du récit de 
la chute en plein jardin d’Eden. & 


Prenons « adam », pas le nom, mais le mot dont on a fait un nom. 
C’est le seul mot qui n’ait pas de pluriel. (Mais que le mot pour Dieu se 
dise au pluriel, Nothomb n’en semble pas intrigué.) Il y a un « être » de 
l’humain qui est répercuté par tous les humains. et qui, bien qu’immortel 
ou parce qu'il l’est, « chute » dès lors qu’il bifurque et que « ça » devient 
un homme et une femme. Mortels, ceux-ci n’en sont pas moins minés par 
le souvenir de leur immortalité. « Adam » désigne alors, non le premier 
homme, mais l’homme immortel. C’est là ce par quoi l’homme se désigne 
en premier lieu. Mais n’est-ce pas là ce que, dans un autre registre, laisse 
également entendre à travers sa configuration généalogique la notion clas- 
sique du premier homme — premier jusqu’au dernier des hommes? 

Autre aspect qui ternit cette interprétation lexicosophique d’un récit 
par où Nothomb me semble en défaut : à la différence du grec « cosmos », 
qui forme un « tout », l’hébreu parle plutôt d’un ciel et d’une terre qui 
forment un ensemble, comme au reste, mais seulement à propos du bien et 
de mal, il le laisse entendre. Mais il rebute à se laisser inspirer par Lacan, 
lequel n’a eu de cesse qu’il n’ait dénoncé l’obsession — et ses séquelles — 
d’un Tout qui, pour cause de langage, n’est pas tout et jamais ne saurait 
l'être. 


GABRIEL V AHANIAN 
Strasbourg 


J. Briend, H. Cazelles, Y. Chary, J. Delorme, A. Gelin, L. Monloubou, La 
loi et les prophètes: Introduction critique à l'Ancien Testament, texte 


revu et préface nouvelle de H. Cazelles, Pierre Téqui éditeur, Paris 
[20001]. 


Réédition partielle de l’Introduction à la Bible (tome II, Ancien Testa- 
ment), la présente publication n’en reprend que les deux premières parties 
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de la Bible hébraïque, la loi et les prophètes. Les seules modifications du 
texte portent uniquement sur des détails où la pensée des auteurs concer- 
nés aurait évolué. 

. Centré sur la réception de ces écrits dans le peuple d'Israël puis dans 
l'Eglise, l'ouvrage veut répondre à la question de savoir quel est ce Dieu, 
eu égard au monde et aux nations qu'il a créés, forme un peuple qui sera 
son peuple. Qui plus est, loin d’être un espace homogène, Canaan connaît 
au deuxième millénaire d'importants déplacements de populations, dont 
les Hébreux. Autant dire que la Bible ne s’y est pas développée en vase 
clos. Elle a subi les effets de contacts culturels. À l’instar des pays voisins, 
Israël se dote d’un roi. Henri Cazelles le souligne : ainsi, « les monarchies 
israélites ont d’abord été sacrales (X°-IX° siècle av. J.-C.) ». Mais elles 
vont être désacralisées sitôt qu’on se met à douter que le roi fasse corps 
avec son peuple : défaites militaires et flagrantes entorses à la justice so- 
ciale n’y seront pas pour rien. La loi royale (Deutéronome 18,14-20) sera 
l’aboutissement de ce processus de désacralisation. Le roi, venant désor- 
mais après les juges, est soumis à la loi. Celle-ci assigne à Israël une place 
parmi les peuples, mais dans le même temps elle reconnaît deux types 
d’alliance (Noé et Abraham). Mais c’est aussi le sort d’Israël qui ne va non 
plus se jouer en vase clos, et moins encore celui de l’Église. L'avenir des 
uns, juifs ou chrétiens, va passer par celui des autres. 

Un livre ardu, mais qui, au détail près de connaissances d’ordre histo- 
rique ou de critique textuelle, tout à la fois sollicite le lecteur et l’emballe, 
à tous les sens du terme. 


GABRIEL V AHANIAN 
Strasbourg 


Benoît M. Billot, Le chemin de Tobie. Initiation et guérison, Lethielleux, 
Paris 2003. ISBN 2-283-60195-9. 174 pages. 


Le livre de Tobie est sans doute le livre biblique le plus proche du 
conte populaire et bénéficie de l’intérêt actuel pour ce genre littéraire, de 
même que de la découverte de fragments hébreux et araméens à Qoumrân. 
L'auteur, qui a déjà publié des ouvrages de spiritualité, en propose une 
lecture surtout psychologique, s’inspirant notamment de l’étude d’Eugen 
Drewermann Dieu guérisseur (Cerf, 1993), présentant l’histoire comme 
un itinéraire de guérison et soulignant le rôle de l’ange gardien Raphaël 
comme l’accompagnateur nécessaire, le compagnon de route que l’on re- 
trouve dans un conte d’ Andersen. On trouvera dans ce commentaire au fil 
du texte beaucoup de notations perspicaces et un enseignement spirituel 
sur la réconciliation. 


PuiLiPpE DE ROBERT 
Strasbourg 
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Maurice Gilbert, Les cinq livres des sages, Cerf (Lire la Bible), Paris 
2003. 19,00 €. 292 pages. 


Trop peu connus, les livres de Sagesse sont rarement utilisés. C’est le 
constat de Maurice Gilbert qui en trace la carte d’identité. Remontant aux 
temps anciens dans leur composition poétique, ils traitent tous de théologie 
du créé et proposent à l’homme d’aujourd’hui « le plein épanouissement 
des virtualités humaines ». 

La portée sociale du livre des Proverbes semble indéniable : l’état, 
l’administration et les relations internationales visent l’homme lui-même 
dans ses relations avec les autres, y compris sa relation avec Dieu. L’inté- 
grité et la justice sont elles-mêmes des œuvres de la Sagesse conçue comme 
inspirations suscitées par un projet divin. 

Le livre de Job, « chef-d’œuvre de la littérature », est d’une frappante 
actualité ; l’épreuve qui touche le juste, la souffrance de l’innocent ; le 
monologue quasi obsessionnel de l’homme qui en appelle à son Dieu, sans 
réponse apaisante ; le mal continuant à sévir ; le sort de chacun inégal : 
« Pourquoi m’as-tu fais sortir du sein. » Le vrai visage du juste se dis- 
cerne dans « le serviteur souffrant » qui, malgré tout, garde confiance en 
un Dieu qui fait vivre et mourir. Job accepte — sans réponse satisfaisante. 


Le livre de Qohélet (ou Ecclésiaste) est le plus connu des livres de 
Sagesse, souvent résumé par ses tout premiers mots « Vanité des vani- 
tés. » Où est l’avantage du sage ? telle est la question essentielle de tout 
homme qui se sait condamné à la mort. Fort de ce constat fataliste, l’homme 
est invité à profiter des joies passagères qui sont aussi dons de Dieu. Le 
cycle de la vie contraint l’homme à la réitération ; chaque génération refait 
pour elle-même « tout le parcours de l’existence ; l'expérience n’étant pas 
transmissible ». L’Ecclésiaste suggère, à la manière de Tillich, « le courage 
d’être » durant « le temps de l’homme qui est circonstance » faisant con- 
fiance à la continuité dont Dieu est le maître. La maîtrise de soi s’inscrit 
dans une perspective de foi en la survie, sûr que la vie est ce qui « colle au 
présent ». 

Les deux autres livres de Sagesse, classés dans les deutérocanoniques 
par les protestants, proposent les axes de l’éthique sociale. La Sagesse de 
Ben Sira incite l’homme à vivre sa vie jusqu’au bout avec dignité. La 
réflexion demande un effort d’objectivité ; en effet, la Sagesse n’est pas le 
propre de l’homme ; elle trouve son origine en Dieu. Mais Dieu répand la 
Sagesse sur « toute chair » et « toutes les œuvres de Dieu ». En quête de 
Sagesse, l’homme inaugure la démocratie : « le pouvoir n’a pas à être 
honoré, ni le pauvre méprisé ». 

La Sagesse de Salomon s’adresse à ceux qui ont des responsabilités 
dans la société. La Sagesse, définie comme « un » esprit qui aime les êtres 
vivants renouvelle l’univers et fait des hommes des amis de Dieu. 

Ces cinq livres de Sagesse dont l’expression poétique traverse les 
siècles et transcende les générations, s’attachent à définir son ordre du réel 
qui, malgré son opacité, oblige l’être humain à un comportement moral. Ils 
présentent la Sagesse comme « fille aînée » du Seigneur, de ce Dieu qui 
relit l’histoire avec un regard positif et bienveillant. 


ROGER GIGANDET 
Verviers (Belgique) 
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Etienne Trocmé, Saint Paul, Presses universitaires de France (Que sais- 
Je), Paris 2003. 127 pages. 


La légende a beau s'être emparée de Paul, elle ne résiste pas à la vérité 
pour ce qui est de sa vie, et moins encore pour ce qui est de son œuvre. 
Mais la personne de Paul, réduite aux dimensions de sa réalité historique, 
n’en reste pas moins attachante pour Étienne Trocmé, mort peu avant la 
parution de son livre. Dans un style aussi concis que précis, Trocmé, 
tenant compte des mentalités, à commencer par celles, juives ou autres, de 
Tarse où Paul est né, nous en trace l’évolution, depuis le zèle de ce dernier 
pour cette cause du Dieu de ses pères qu’il va soudainement identifier à 
celle du Christ jusqu’à sa mort sur la route de Rome à Ostie. Et ce sera la 
mort d’un homme à la fois hors du commun et pas tellement différent de 
nous tous, qui jubile quand il triomphe et, poussé par la nécessité, fait 
aussi bien son voyage à Canossa. C’est la mort d’un « homme passionné 
dont la carrière a été un échec presque complet et dont la personne a, de son 
vivant, été l’objet de beaucoup plus de haine que d’affection » (p. 123). 

Cet homme qui a l’air d’un doctrinaire fait pourtant preuve de pragma- 
tisme quand il le faut. Il ne tolère l’intolérance ni chez les charismatiques et 
autres extatiques, ni chez les croyants mentalement plus structurés et moins 
expansifs. Outre les termes ou expressions connus de tous et que Trocmé 
passe sous silence, il y en a deux qui méritent qu’on y insiste : esprit et 
corps, auxquels font écho ceux de tolérance et cohésion (il faut qu’il y ait 
des hérésies). L'église a besoin de la diversité de ses membres, et ceux-ci 
se fourvoient sitôt qu’ils font bande à part, même s’il règne « dans certai- 
nes au moins des communautés fondées par Paul un spontanéisme désor- 
donné, que l’apôtre s’efforçait d'organiser le mieux possible » (p. 65). Et 
non sans essuyer quelques défaites. À quoi s’ajoute son différend quasi 
permanent avec l’Église-mère de Jérusalem ainsi que quelques ratés de sa 
campagne d’évangélisation. Et il devient impossible de considérer Paul 
comme le véritable fondateur du christianisme: il n’est même pas l’inven- 
teur du paulinisme — il est trop juif pour cela. Sa renommée posthume 
repose sur un échec, celui d’un homme dont la vie et l'engagement dans la 
cause du Christ échappent à l’hagiographie — ou l’auraient dû. 


GABRIEL V AHANIAN 
Strasbourg 


Albert Schweitzer, Une pure volonté de vie: la religion devant les résul- 
tats de la théologie historico-critique et des sciences de la nature, 
traduit de l’allemand, présenté et annoté par J ean-Paul Sorg, van Dieren 


éditeur, Paris 2002. 9,00 €. 77 pages. 


Albert Schweitzer, Les sermons de Lambaréné, préface du Dr Othon 
Prinz, commentaires de Philippe Aubert et Jean-Paul Sorg, Études 
schweitzériennes n° 10, Strasbourg [2002]. 190 pages. 


Comme en écho à la pureté du cœur de Kierkegaard, c’estici la voie de 
la pureté du vouloir qu’est préconisée par Albert Schweitzer. De même que 
le Danois distingue trois stades, esthétique, éthique, et religieux, de même 
l’Alsacien contraste mystique, éthique, et religieux. Les ressemblances 
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s’arrêtent là. Mais elles ne sont pas de pure forme seulement, encore que le 
discours tourmenté de l’un fait ici place à une approche d’autant plus 

rationnelle que, paradoxalement, elle baigne dans la conviction d’une foi 
forgée à l’enclume des Écritures, sinon de l’église. 

De Schweitzer on connaissait la notion du respect de la vie. Loin 
d’être mise en sourdine, voici qu’elle prend une allure d’acier trempé qui 
l’affine et qu’elle acquiert en glissant de la résignation vers la responsabi- 
lité et, donc, du naturalisme vers l’humanisme. Ou, mieux encore, c’est 
que, pour Schweitzer, l'aventure humaine n’est pas tant affaire de progres- 
sion que de progrès, et pas seulement d’hominisation mais aussi, et sur- 
tout, d’humanisation. Étape impossible à franchir à moins d’une volonté, 
une pure volonté de vie et qui soit constitutive de la réalité humaine dans sa 
forme la plus embryonnaire. Et d’ailleurs volonté d’autant plus libre, comme 
le disait Augustin, que, irriguée par la foi, elle précède tout sauf elle-même. 
Elle englobe le matériel autant que le spirituel et le spirituel aussi bien que 
le matériel. 

Et Schweitzer de tourner le dos aux spiritualités orientales. En dépit 
des dérives ultramondaines, le christianisme se distingue de ces spirituali- 
tés-là en refusant de se laisser figer dans une culture, si noble qu’en soit la 
dimension religieuse. Il s’en distingue dans la mesure où, par delà sa 
spécificité religieuse, il porte le sceau d’une volonté de culture, sa mysti- 
que ne servant que de levain à la pâte de son engagement éthique : le 
spirituel fait corps avec le matériel comme la Parole avec la chair. Aussi la 
mission de l’église ne s’arrête-t-elle pas aux portes de l’État. Ni celle du 
christianisme aux portes de l’église. Il faut en tirer les conséquences. 
Schweitzer le fera dès 1912, date à laquelle, peu de temps avant son départ 
pour le Gabon, il a professé ce dernier cours à l’université de Strasbourg, 
il annonce la nécessité pour les chrétiens d’aborder le monde issu de la 
science et de la technique ou de la critique historique, tant sur le plan 
personnel que social, avec de nouveaux modes de penser (s’agissant de 
Dieu, du Christ ou de l’église) comme avec des structures ecclésiales 
insoupçonnées d’une tradition qui en est pourtant la garante. 

Et tout cela est écrit dans une langue si radicalement dénuée de tout 
jargon et si soucieuse de l’inculture théologique des fidèles qu’on se de- 
mande pourquoi Schweitzer est, par le protestantisme français, encore et 
toujours tenu pour si peu fréquentable. Et pourtant ce même style au ras 
des pâquerettes, mais non dépourvu d’élégance, et les mêmes modes de 
penser sont également à l’œuvre dans bien d’autres travaux que cette col- 
lection de ses sermons de Lambaréné. Des sermons qui sont intemporels. 
Nullement obérés par le poids de l’époque et des lieux où ils sont prêchés, 
ils incarnent la Parole, et n’ont de ce fait perdu la moindre once d’actualité. 

Etinutile de paniquer, même et surtout si vous vous ennuyez au culte. 

En tout cas, et tant pour la traduction que pour la présentation et 
l’annotation ou le commentaire, chapeau aux responsables qui ont veillé à 


l’édition de ces deux ouvrages (dont le premier souffre, hélas, d’une note 
fâcheusement tronquée en bas de page 58). 


GABRIEL V AHANIAN 
Strasbourg 
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Régis Burnet Épitres et lettres. I‘ IJ° siècle. De Paul de Tarse à Polycarpe 
de Smyrne, Cerf (Lectio Divina 192), Paris 2003. 25 €, 458 pages. 


La pratique épistolaire chrétienne diffère-t-elle des autres pratiques épis- 
tolaires de l’antiquité ? Quelle est la part de l'influence de Paul dans la cons- 
titution de cette pratique chrétienne que Régis Burnet étudie au travers d’un 
Corpus qui va des lettres pauliniennes authentiques à la lettre de Polycarpe (sans 
omettre les lettres de Clément de Rome, Barnabé et Ignace) ? 

La première partie insiste sur l'objectif de ce genre littéraire. « Créer, 
grâce à la lettre, une figure d'encre et de papyrus qui viendra les représenter 
auprès de leurs correspondants et réparera un peu l’irréparable obstacle de 
la distance, voilà ce qui absorbe les épistoliers antiques » (p. 66). 

Les écrits authentiques de Paul (seconde partie, pp. 76-191) veulent à 
la fois rendre effective une présence et confronter leur énonciation à l’an- 
nonce orale et fondatrice de l'Évangile. Pour cela, Paul adapte les formula- 
tions classiques en mettant fortement l'accent sur les caractères de l’expé- 
diteur et des destinataires, en présentant l’adresse comme une bénédiction, 
en intensifiant l’action de grâce traditionnelle et en développant les conclu- 
sions. Par cette mise en scène, le lecteur, auquel la lettre est censé rappeler 
ce qu’il sait déjà, est invité à se « transformer » en chrétien modèle (p. 174). 

La troisième partie étudie la mise en œuvre d’une pseudépigraphie 
paulinienne que l’auteur se représente « comme un acte de pietas au sens 
latin », c’est-à-dire de fidélité du « faussaire » à ses origines (p. 258). Elle 
est clôturée par une réflexion sur le mémorable et l’accessoire, l’accessoire 
étant « le petit fait vrai », l’anecdote, destiné à authentifier le pseudé- 
pigraphe. 

La dernière partie cherche des successeurs à Paul ( ?) dans J Pierre, 2 
et 3 Jean, chez Ignace et Polycarpe. Au final, selon Burnet, c’est Ignace, 
qui s’inspire le plus de Paul quant à la forme, tout en utilisant une structure 
d’autorité très différente. Tandis que Paul, à travers l’évocation de la ren- 
contre initiale avec l'Évangile, noyau premier de toute la foi future derrière 
lequel il s’efface, construit un rôle interprétable par les lecteurs, Ignace 
force la main de ses lecteurs en s’appuyant sur un passé épiscopal et un 
futur de martyr, conférant ainsi d’avance autorité au modèle qu’il propose. 

Cet ouvrage est une version légèrement remaniée de la thèse soutenue 
par Régis Burnet à l’'EPHE (5° section) en novembre 2001 ME présente une 
bibliographie raisonnée (pp. 385-442, bien articulée. L'ensemble de l'étude 
est fine et technique, mais le large corpus, retenu à Juste titre, pose trop de 
questions délicates pour que tous ses éléments soient traités avec une égale 
rigueur dans une période où chaque option est sujette à discussion : ainsi 
pour le « passé épiscopal » d’Ignace, la datation et surtout l interprétation 
du corpus ignacien, ou pour la définition des origines de la crise qu entend 
résoudre 1 Clément (la déposition de l'évêque selon Burnet) qui mérite- 
raient pour le moins d’être explicités à la lumière des recherches actuelles 
sur la naissance d’un mono-épiscopat. 

ALEXANDRE FAIVRE 
Strasbourg 
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Apologie à Diognète/Exhortation aux Grecs, Traduction par Michel Bour- 
det, Introduction et notes par Roland Minnerath, Guide thématique par 
M.-H. Congourdeau, Index biblique par Xavier Morales, Éditions Migne 
(Les pères de la foi), Paris 2002. ISBN 2908587-46-7. 14,00 €. 145 


pages. 


On connaît les noms d’auteurs qui, tels Tertullien ou Justin, dès le 
deuxième siècle ont brillé par leur apport au démarrage intellectuel du chris- 
tianisme. Il en est au moins deux dont on ignore tout, même le nom. C’est 
le cas des auteurs des deux remarquable traités qui nous sont ici livrés sous 
la même couverture. Et qui, avec non moins de connivence, font allègrement 
un pied de nez aux deux mille ans qui nous en séparent. 


Si le premier de ces traités nous est connu par le nom de son dédicataire 
et si le second s’adresse à des Grecs anonymes, comme le fait remarquer 
Roland Minnerath, ils ont en commun une même souci, la quête d’un lan- 
gage qui soit convaincant tant à Jérusalem qu’à Athènes. À la différence du 
second, qui, plus d’une fois, cite le Christ (ou le saint Esprit), le premier, 
parfois vigoureusement anti-juif, le passe entièrement sous silence. Il pro- 
cède à une dévalorisation systématique de tout ce qui relève du sacrifice 
rituel ou de l’appropriation sacrificielle de la foi. L’agneau qui cohabite 
avec le loup l’emporte sur l’agneau pascal. Ce qui nous est ainsi proposé 
est une visée eschatologique voire utopique qu’on retrouve dans L’exhor- 
tation aux Grecs et, donc, à ces mêmes contempteurs cultivés de la religion 
dont, au dix-neuvième siècle, Schleiermacher va défier l’intelligence en 
leur proposant une relecture de la foi qui sécularise la révélation s’il faut 
qu’en soit saisi l’entendement de ses destinataires, les incroyants. 


Pas étonnant que dans ces conditions nos deux textes s’interrogent sur 
la question de savoir si la vérité se mesure à l’aune de son antiquité ou à 
celle de sa nouveauté. A l’époque, il fallait choisir entre la sagesse qui 
s’acquiert à la force de l’expérience et donc de l’ancienneté et la vérité qui 
chamboule tous les acquis et s’intègre à la nouveauté sans manquer pour 
autant de respect à l’égard des anciens. Et peu importe qu’ils s’appellent 
Moïse ou Platon et qu’on les compare à Jésus ou qu’on les compare l’un à 
l’autre. La vérité est indivisible, on peut dire de nos deux auteurs qu’ils 
optent ni pour l’une ni pour l’autre de ces deux voies. Ils optent pour une 
troisième voie, qui nous mène ailleurs — non vers un autre monde, mais 
vers un monde neuf, une nouvelle création, un monde dont le croyant est à 
la fois le citoyen et le « paroissien » (c’est-à-dire le bénéficiaire d’une carte 
de séjour) et où « toute terre étrangère est sa patrie, et toute patrie lui est 
étrangère » (p. 50). 
GABRIEL V AHANIAN 
Strasbourg 


Claude-Henri Roquet, Elie ou la conversion de Dieu. Lethielleux, Paris 
2003. 18,00 €. 262 pages. 


Comment se présente ce livre ? Comme un roman, un poème, ou en- 
core comme un commentaire biblique ? On peut plutôt parler d’une longue 
méditation. Il reprend la vie du prophète Elie, en commençant par le départ 
d’Elie sur le char et sa séparation d’avec Elisée, son successeur. 


* 


D: 
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L'auteur, évoquant la conversion de Dieu, mentionne très Justement 
Jonas dans le livre duquel il est question de cette conversion, thème qui 
devient encore plus flagrant dans la version syriaque. Il est certes toujours 
risqué de dire que Dieu se convertit. Cela veut-il dire qu'il se met à la place 
de l’homme ? L'auteur écrit par exemple : « Le Christ meurt sur la croix 
pour sauver les hommes, nous sauver. Et s’il sauvait aussi Dieu, son père, 
notre père ? » (page 241) L'homme peut-il sauver Dieu ? S’il y a renverse- 
ment, peut-il s'étendre à la relation créateur-créature ? Certes, la Bible nous 
parle d’une conversion de Dieu : Dieu peut revenir sur une décision. Mais 
peut-on dire que Dieu se convertit à l’homme ? N'est-ce pas d’abord à lui- 
même qu'il se convertit ? 

L'épisode de la rencontre d’Elie avec la veuve de Sarepta annonce un 
tournant dans l'attitude du prophète qui s’est montré avec ses collègues de 
Baal aussi barbare qu’un Nébucanetsar : en redonnant vie au fils de cette 
veuve, il annonce la miséricorde et non plus la colère. Une vieille tradition 
juive, reprise par Jérôme et par le syriaque Ishodad de Merv, voit dans ce fils 
Jonas qui, plus tard, connaîtra à son tour la résurrection et la conversion. 

Elie est à la charnière du prophétisme : lui et Elisée témoignent du 
temps où les prophètes étaient appelés voyants qui sont à l’aise avec les 
extases et les miracles. Mais déjà ils annoncent le grand prophétisme d’Esaïe 
ou de Jérémie en affrontant les grands en se posant comme témoins de 
Dieu. En cela, ils sont déjà messianiques en annonçant Jésus-Christ. 


ALAIN G. MARTIN 
Poitiers 


Nicolas Bokov, La Conversion, Noir sur Blanc, Paris 2003. ISBN 2-88250- 
124-2. 235 pages. 


Oui, c’est l’histoire autobiographique d’une conversion, que l’auteur 
essaye de raconter avec un accent d’authenticité indéniable, et Dieu sait (!) 
combien il est difficile de mettre ce genre d’expérience noir sur blanc. Le 
récit est à trois étages: un voyage à pied de la Grande Chartreuse jusqu’à 
Marburg où s’est passé l’événement dix ans auparavant, dans un contexte 
familial douloureux, les expérience spirituelles que l’auteur a vécues de- 
puis, en particulier avec sa fille handicapée. Une grande culture, une expé- 
rience de dissident en Russie soviétique puis d’exilé et voyageur à travers 
le monde, une appréhension mystique du christianisme — culture slave et 
piété orthodoxe — mais aussi une grande lucidité sur soi-même font tout le 
charme de ce livre. 

PHILIPPE DE ROBERT 


Strasbourg 


Evelyne Frank, Avec Etty Hillesum. Dans la quête du bonheur, un chemin 
inattendu, Labor et Fides (Petite Bibliothèque de Spiritualité), Genève 


2002. ISBN 2-8309-1047-8. 204 pages. 


s The - ) à : ie 

Depuis la publication en français du Journal de la jeune juive ho an 
daise (à Ve Or sa mère) Etty Hillesum et des lettres qu elle écrivit 
depuis le camp de Westerbork avant de finir à Auschwitz en novembre 1943 
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— on les trouve maintenant réunis dans la collection Points-Seuil sous le 
titre Une vie bouleversée, 1995 — il ne s’est guère passé d’année sans 
qu’une étude ne paraisse sur la personnalité étonnante que révèlent ces 
textes. Après celles notamment de Tzvetan Todorov, de Sylvie Germain, de 
Paul Lebeau, celle d’Evelyne Frank, laissant de côté les aspects biographi- 
ques et psychologiques, propose une lecture thématique de ces écrits, ex- 
plicitant les échos qu’ils éveillent en elle, avec infiniment de sympathie et 
de respect. Le lecteur est invité à suivre l'itinéraire spirituel d’Etty Hillesum, 
découvrant au milieu des menaces et des souffrances la présence de Dieu et 
la joie de la vie à communiquer aux autres, au travers de thèmes pertinem- 
ment choisis : la Bible, la prière, le ciel, l’arbre et la fleur, le monde et la 
maison. On est frappé par une appropriation très personnelle de la Bible, 
Ancien et Nouveau Testaments, en particulier les derniers textes évoqués : 
« Le Seigneur est ma chambre haute » (inspiré, je pense, du Psaume 46), et 
« J'ai rompu mon corps comme le pain et l’ai partagé entre les hommes ». 


PHILIPPE DE ROBERT 
Strasbourg 


Gérald Caron, L’antisémitisme chrétien, un défi pour les Eglises. 
Médiaspaul, Montréal et Paris 2000. 310 pages. ISBN 2-89420-519-8 


Si vous êtes subitement préoccupé(e) par les relations entre juifs et 
chrétiens sans l’avoir jamais été auparavant. Si vous êtes un(e) catholique 
romain(e) de format moyen et si, par chance, vous êtes Canadien(ne) de 
langue française, alors cet ouvrage vous concerne. 

PS. : Les « Cahiers d’études juives » de Foi et vie vont atteindre la 
trentaine de numéros. Le premier date d’avril 1947. 


BERNARD KELLER 
Wolfisheim 


Marc de Launay, Une reconstruction rationnelle du judaïsme: Sur Her- 
mann Cohen, Labor & Fides, Genève 2003. 19,00 € / CHF 28,00. 
126 pages. 


Publié par Pierre Gisel pour le compte de la Fondation pour l’ensei- 
gnement du judaïsme à l’université de Lausanne, l’ouvrage reprend le texte 
des conférences sur la pensée d’Hermann Cohen (1842-1918) et de 
l’échange qui s’en est suivi entre le conférencier, Marc de Launay, et Jean 
Halpérin (à propos de Cohen et Lévinas) et Raphaël Célis (sur l’idée de 
Dieu en éthique). 

Artisan, parmi d’autres, du « retour à Kant », Hermann Cohen fera de 
Marbourg, où va se dérouler toute sa carrière universitaire, un centre phi- 
losophique des plus prestigieux d'Europe. Tout en poursuivant sa révision 
critique du kantisme, il y développera sa propre pensée, qu’il place sous le 
sceau du rapport de l’éthique à la religion et au monothéisme. Opposé tant 
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au sionisme qu’à l’assimilationnisme, Cohen n’en restera pas moins fidèle 
au judaïsme de son adolescence, mais un judaïsme dont les Prophètes sont 
avec Platon « les deux plus importantes sources de la culture moderne ». 
Destinée selon lui à « faire passer l’éthique dans la culture générale », « la 
tâche de la religion prend fin avec la réalisation de l’espoir prophétique », 
c'est-à-dire, d’une part, « avec la réalisation de l’unité de l'humanité » et, 
de l’autre, avec l’obsolescence de toute « identité religieuse …… particulière 
et historique ». Le Dieu qui se révèle est un Dieu qui se révèle à l’homme. 
Il ne se révèle pas tellement à lui-même, ni dans le monde, qu’il ne se révèle 
« à l’homme chargé d’accomplir dans l’histoire une loi morale » CEICE 
faisant, « d’être autre chose qu’un être vivant », l’organe d’une vie plus ou 
moins mécanique. Cohen ne résout pas l’homme à quelque perfectibilité 
plus ou moins béatement automatique, mais à la connaissance, celle qui se 
définit par la reconnaissance de ses limites et par cette ultime capacité qui, 
chez l’homme, consiste à demander pardon. Pour autant l’éthique ne sau- 
rait pas davantage bouder la religion que celle-ci n’est réduite à l’éthique. 
Raison et révélation ne débordent pas l’une sur l’autre. Et si elles ne sont 
toujours réconciliées, c’est que leur opposition elle-même n’est possible 
qu’à travers « une corrélation dont l’horizon est messianique », pour ne 
pas dire eschatologique. 

GABRIEL VAHANIAN 


Strasbourg 


Pierre Bordreuil & Françoise Briquel-Chatonnet, Le temps de la Bible, 
préface de Javier Teixidor, Gallimard (Foliv), Paris [2002]. 461 pages. 


Le temps? on en sait tout et pas grand chose. D’un côté, il s’inscrit ou 
s’étale entre le subjectif et l’objectif ; de l’autre, il englobe aussi bien l’un 
que l’autre. Il joue sur tous les tableaux. Mesuré, il échappe à la mesure. Et 
loin s’en faut qu’il se résolve à l’histoire. Et là réside la force et l'originalité 
de cet ouvrage qui, consacré au temps de la Bible sans même qu’il y soit 
question du temps, n’est ni une histoire de la Bible ni un traité sur la Bible 
devant l’histoire. Ce sont pourtant deux historiens, et non des physiciens 
ou des métaphysiciens, qui en sont les auteurs. Mais ce qui les intéresse 
n’est pas l’histoire de la Bible, les diverses étapes de sa rédaction, ni la 
diversité de ses sources ou les modalités de sa transmission. Ce n’est même 
pas la méthode historico-critique, moins encore sa « préhistoire ». C'est 
bien plutôt un constat : fût-ce tant au choc des canons de notre logique qu’à 
celui de l’objectivité de nos savoirs concernant l'archéologie culturelle des 
pays limitrophes, on se trouve devant « un texte qui. à été mis en forme 
selon une démarche cohérente » (p. 402). Et par là s’explique au demeurant 
la spécificité d'Israël. Israël se démarque de ses VOISINS : les mêmes événe- 
ments n’arborent pas le même réseau de significations. Ainsi pour Israël la 
royauté est un échec. Échec qui n’en finit pas de se répéter et qui, pourtant, 
sert à mettre en valeur ce qui lui tient à cœur, le Royaume de Dieu. En vue 
duquel l’alliance de Dieu avec son peuple n’est pas le fait d’une histoire, 
même glorieuse. Elle en est la fin. 


GABRIEL VAHANIAN 
Strasbourg 
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